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सम्पादकीय प्रावकथन 


महान्‌ दाशेनिक माला हिन्दी तथा दर्शन दोनों में अपना विशिष्ट 
योगदान करती है। हिन्दी में इसका योगदान विश्व के महान्‌ दार्शनिकों 
के विचारों को यथासभव उन्हीं के शब्दों द्वारा व्यक्त करना, उनके भाष्य- 
कारों के महत्त्वपूर्ण मत-मतान्तरों की समीक्षा करना और उनके जीवन 
तथा उनसे सन्बन्धित अद्यावधि दर्शन-साहित्य का थोड़े में प्रयाप्त परिचय 
देना है । दशन में इस माला का योगदान यह है कि यह महान दाशेनिकों 
और उनके भाष्यकारों की समीक्षात्मक व्याख्या करके नूतन तथा मौलिक 
अथ का ग्रतिपादन करते हुये वर्तमान दर्शन की समस्याओं से उनका 
सम्बन्ध स्थापित करती है जिससे दर्शन की वर्तमान तथा सनातन सम 
स्याओं पर ग्रयाप्त ग्रकाश पड़ता है और दर्शान-जगत्‌ में इन दाशनिकों का 
महत्त्व ओर स्थान निर्धारित हो जाता है। 

हुए है कि इस माला का दूसरा पुष्प गान्पी का दर्शन! अब जनता के 
हाथों में है। श्री सज्ञम लाल पारडेय ने सर्वप्रथम (स्पिनोजा का दर्शन 
लिखकर इस माला का श्रीगणेश किया था। इस बार इन्होंने 'गान्धी 
का दर्शन! लिखकर इसका माला नाम यथार्थ कर दिया है और हसमें 
नई जान ला दी है। महात्मा गान्धी विश्वाविस्यात सामाजिक, राजनेतिक 
और घामिक नेता ही नहीं वरन्‌ शास्त्रीय दार्शनिक भी हैं-- पाएडेय जी ने 
इस तथ्य को इतने तकेपूण और ग्रामाणिक ढंग से सिद्ध किया है कि कोई भी 
यान्धी जी को दाशनिक मानने से इनकार नहीं कर सकता है| प्रस्तुत माला 
में उनको शास्त्रीय दाशेनिक की हेसियत से शामिल करने में मुझे जरा भी 
हिचिक नहीं है। वे निःसन्देह महान्‌ दार्शनिक हैं । उनके विचारों का अन- 
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शीलन करना वतंमान युग के प्रत्येक सत्यार्थी की, विशेषतः भारतीय सत्यार्थी 
की, पाठ्यन्सामग्री है। जिस पारिडत्यपूएं ढग |से पाण्डेय जी ने प्रथम 
पुष्प में स्पिनोज़ा के दशंन का व्याख्यान किया था वेसे ही इन्होंने इस 
“द्वितीय पुष्प में गान्धी जी के दर्शन की समर्थनात्मक व्याख्या कीं है गांधी- 
दश न के विविध पत्त हैं। इसकी सर्वतोमुखी मौलिक देनों को एकत्र रखना 
कठिन काय है। पर फिर भी पारडेय जी ने इस कठिन काय को सफलता 
पृवक सम्पन्न किया और माला के साध्यों को पूरा किया है | 
आशा है यह कृति शास्त्रपिन्‍्तकों के समक्ष गान्धीवाद के दशन को 
नए ढंग से रखेगी ओर इस ओर पुनः पुनः अनुशीलन तथा खोज को 
उत्तेजित करेगी | 


रामनाथ कोल 
अध्यक्ष, दर्शन विभाग, 
इलाहाबाद विश्वविद्यालय | 


पअरतावना 


महात्मा गान्धी प्रचलित अर्थ में 'दाशनिक! नहीं थे | श्रत: साधारण 
दशन के विद्वान्‌ उनको दार्शनिक नहीं समभते हैं, न उनके विचारों के प्रति 
कोई आग्रह ही प्रकट करते हैं। प्राव्य और पाश्चात्य दशन के कृती विद्वान्‌ अध्या- 
पक संगमलाल पाण्डेय इसके व्यतिक्रम हैं। इनकी सत्यानुसन्धित्ता साधारण 
गरडी से परे है। आन्तरिक श्रद्धा के साथ महात्मा जी के विविध लेखों को 
पढ़कर दाशनिक प्रणाली से उनका विश्लेषण करके निपुण तक युक्ति के द्वारा 
इन्होंने दिखलाया कि 'गान्धी का दर्शन भी एक सुसंगत तथा पूर्णोंग दशन है। 
इनके सब मतों को नहीं मानने पर भी दशन के विद्वान यह अवश्य ही स्वीकार 
करेगे कि गान्धी का दशन” अध्ययन तथा विचार के योग्य है। पाण्डेय जी 
की यह कृति दाशनिक क्ृतित्व ही का निदशन है। 


] धीरेन्द्र मोहन दत्त 
पटना--६ भूतपुव अध्यक्ष, दूशन विभाग 
३१-५-५७ | पठना विश्वविद्यालय 
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निवेदन 


आज से लगभग बारह वष पूर्व मुझे महात्मा गान्धी की दो कृतियों' 
को अंग्र जी में आद्योपान्त पढने का अवसर मिला | इनमें से एक थी 
उनकी आत्म-कथा और दूसरी थी उनकी रचनाओं का संग्रह जिसका नाम 
अच्छा जीवन ( 776 ७००० ॥॥6 ) है। मेरे बाल-हृदय तथा मस्तिष्क 
पर इन रचनाओं का बहुत प्रभाव पड़ा। सें इनके विचारों और आदशों 
में नित्य गोते लगाने लगा। पर इनके दाशंनिक मत को समरभने में निः 
सन्देह मेरी बाल-बुद्धि प्रयात्त न थी । 

बाद को जब दशन-शास्त्र की मुझे शिक्षा मिली, तब मैने गान्धी जी 
के बारे में लोगों की विभित्र राये सुर्नीं। कोई उनको जरा-सा भी दाशनिक 
नहीं मानता है तो कोई उनको दबी जबान से दाशॉनक तो कहता है पर 
शास्त्रीय दाशनिक नहीं मानता हैं। कोई उन्हें घामिक नेता समझता है 
तो कोई धम के विषय में उन्हें ढोंगी कहता है और उनको मुख्यतः राज- 
नीतिज् और कूटनीतिज्ञ मानता है । कोई उनको महान्‌ रहस्यवादी द्रष्टा 
मानता है तो कोई घीमी आवाज से उनको रहस्य का ज्ञाता मानते हुये भी 
स्पष्टतः ऐसा नहीं कहता है। यह सब सुनकर, पढ़कर, उनके दशोन 
को जानने की मेरां इच्छा बढी। इसी बीच व्यावहारिक जीवन की एक आव- 
श़्यकता ने भी मुझे उनके दश न को पढने तथा लिखने को विवश किया । 
वह आवश्यकता यह थी। अपने जीवन में मैंने देखा कि जितनी (शिक्ष्या मेरी 
बुद्धि को मिली है उतनी मेरी भावना और इच्छा को नहीं। इससे मुझे 
असन्तुलित जीवन का अनभव हुआ। मैंने सोचा कि भावना ओर इच्छा को' 
किप्त तरह शित्चित, संगठित, करना चाहिये ! बुद्धि इनसे अधिक विकतित हो 
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चुकी थी, अतः उसका तकाजा था कि इनको शिक्षित करने का ढग पहले 
जानना चाहिए। निदान मै ऐसे दाशनिकों की खोज करने लगा जिन्होंने 
बुद्धि के अतिरिक्त भावगा और इच्छा को भी संगठित और विकासत किया 
है । स्पिनोजा के दर्शन से इस ओर लास हुआ । यान्‍्धी जी की ओर भी इसी 
कारण और भुकाव हुआ | फलतः उनके साहित्य का यथाशक्ति अध्ययन 
किया । पढ़ने पर अनेक सत्य बाते ज्ञात हुईं | गानधी जी मुझे महान्‌ 
दाशनिक लगे। मैने देखा कि उनका दर्शन वतेमान भारत का प्रमुख दशेन 
है। इसकी आज बड़ी आवश्यकता है। लोगों के मन में इस दर्शन के 
बारे में आन्त धारणाएँ फेली हुई हैं। इन सब को दूर करने के लिये मेंने 
इस की शास्त्रीय व्याख्या करने का स कल्प किया जो अब कार्यान्वित हो 
चुका है। इसका निर्णय तो विवेकी जन ही कर सकते हैं कि में कहाँ तक 
गान्धी जी को दाशैनिक मानने में ठीक हूँ और कहाँ तक उनके दर्शन की 
मैने समीचीन व्याख्या की है। पर मुझे जो लाभ हुआ है वह सन्तोष- 
प्रद है। जिस चीज को मैं चाहता था वह मुझे मिल गईं है। बुद्धि 
भावना और हच्छा तीनों को के तंगठित, शिक्षित और विकसित 
करना चाहिये, यह मुझे गान्धी जी के दशन से मिल गया है । 
यद्यवि अपनी भावना और इच्छा को शिक्षित करने में में थोड़ा भी अभी सफल 
नहीं हैँ पर उनके आदर्श तथा व्यवहार में मेरा हढ विश्वास है और उस 
ओर गलती करते हुए कुछ अपनी समझ से बढ भी रहा हूँ | 
इस ग्रकार बाल-सस्कार, विद्वान्‌ दाशनिकों की विप्रतिपत्तियाँ, व्यावहा- 
रिक मांग तथा नव्य भारत फ्रे नव्य दर्शन की अवश्यंभावी अभिव्यक्ति ग्रस्तुत 
कृति के धरख्य हेतु हैं। आशा है पाठक वृन्द इन हेतुश्रों कीह/टः इस 
कृति का मूल्यांकन करेगे | 
इत पुस्तक को लिखने में. श्रपने गुरु श्रो० रामनाथ कोल तथा ग्रका- 
शक श्री राजनाथगग और <*॥ त्रिलोकीनाथ ग' का विशेष ऋण हूँ। 
कौल साहब के गान्धीवादी विचारों से मुके ५. 'त प्रेरणा मिली है। पुस्तक 
की पाएडुलिपि को प कर और कतिपय संशोधनों का सत्परामर्श देकर 
उन्होंने इसमें विशेष रुचि दिशेलायी है। उन तथा ग्रोत्ताहन 
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के ग्रति कतब्नता प्रकाशित करने के लिए मुझ अक्िचन के पास मोन 
मात्र के अतिरिक्त और कुछ नहीं है | श्री राजनाथ गे और उनके उत्साही 
सुपत्र श्री तरिलोकी,नाथ गये ने तो सचमुच इस पुस्तक को लिखवाया ही हैं, 
अन्यथा मेरे विचार शायद लिपिबद्ध होकर शीघ्र प्रकाशित न हो पाते 
उनको मे केसे धन्यवाद दूँ 

गान्धी-दर्शन आज हमारा राष्ट्रीय दर्शन है। उसकी जो कुछ यहाँ सेवा 
हो सकी हो, वही शायद इन तीनों सज्जनों को मूक धन्यवाद दे । 


बशन 3 है 
प्रयाग विश्वावद्यालय ९. 

सड्गमलाल पाण्डेय 
महावीर जथन्‍्ती | जम 
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गान्धी का जीवन-वृत्त 
विश्वव्यापी मातम 


३० जनवरी १६४८ ईसवी को भारत को राजधानी दिल्‍ली में एक 
घटना घटी जिसने समस्त संसार को शोक-सागर में मम्न कर दिया, 
जन-जन की नेत्र-ज्योति को छीन लिया। ज्ञात इतिहास में आज तक 
ऐसी कोई घटना नहीं घटी थी जिसका इतने बड़े संसार में इतने लोगों 
के हृदय में इतना गस्भीर प्रभाव पड़ा हो। यदि कहा जाय कि ऐसी 
घटना न कभी हुई थी और न कभी होगी, न भूतो न भविष्यति, तो 
शायद अतिशयोक्ति न होगी, बिलकुल यथार्थ वर्णन होगा । 

यह घटना कया थी ? महात्मा गान्धी सायंकाल प्राथना- भवन में 
प्रार्थना करने 'जा रहे थे । जैसे ही वे भवन में पहुँचे, एक गुमराह नव- 
युवक ने वैसे ही पिस्तौल से तीन गोलियाँ उनपर चलाई । फल्लस्वरूप 
महात्मा का महाप्रयाण हो गया । उनके अन्तिम शब्द, हे राम, लोगों 
के हृदय में गंजते रहे, और शायद सदा गुंजते रहेंगे । 

इस पर संसार भर से आवाज उठी--आज मूसा को चिर निद्रा 
में सुला दिया गया। आज अगियारी में नर संहार ने जरतुश्त की 
अगियारी को बुझा दिया। आज शिष्यों के समज्ष गोतम बुद्ध का 
परिनिर्वाण हो गया । आज कन्फूसियस ने अपनी इहलीला समाप्त कर 
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दी। आज महावीर ने निर्वाण प्राप्त किया। आज सुकरात को हलाहल 
पिलाया गया । आज ईसा मसीह को सूली पर चढ़ा दिया गया। आज 
कृष्ण को उनके साथी व्याध ने गोली से मार डाला। आज मुहम्मद 
का स्वगंवास हो गया। आज़ सत फ्रांसिस मतभेदों में पिसकर प्रेम 
का पाठ पढ़ाते हुए सदा के लिए सो गये । आज हमारा देवदूत ओमल 
हो गया। आज ईश्वरावतार अरृष्ट हो गया। आज अच्छाई चली 
गई, सत्य-पक्षी उड़ गया, सत्‌ की मूर्ति रह न गईं, ज्ञान उठ गया, नीति 
भग गई........ . । आज. . ...... | 

भारत के प्रधान मन्त्री, महात्मा गान्धी के शिष्य, जवाहर लाल 
नेहरू ने सब का सार यों व्यक्त किया-- संसार मे जो प्रकाश था, वह 
आज अस्त हो गया। 


जन्म, बचपन, शिक्षा ओर वकालत . 


यह प्रकाश २ अक्टूबर १८६६ इंसबी को पोरबन्दर, सुदामापुरी 
काठियावाड़ मे कम चन्द्र गान्‍नधी के घर उनकी चौथी पत्नी पुतली बाई 
के गर्भ से उनकी सबसे छोटी सनन्‍्तति मोहनदास के शरीर मे आया 
था। पर उस समय यह प्रकटे न था। कोई इसको जगदू-व्यापी न 
समभझता था । मोहनदास साधारण बालक की तरह विकास करने 
लगा। माता-पिता की धामिक श्रवृत्ति के कारण वह मंदिर आदि में 
बचपन से ही जाने लगा। राजकोट की ग्राम पाठशाला से कस्बे की 
पाठशाला और फिर इससे हाईस्कूल तक पहुँचने में उसके बारह वर्ष 
पूरे हों गये । हाईस्कूल के समय की एक घटना घटी जिसमें उसने 
सिद्ध किया कि वह नक्काल नहीं है । इसी समय सत्यवादी हरिश्चन्द्र 
ओर अ्रवणु-पितृ-भक्ति इन दो नाठकों को देखकर उसने सत्यवादिता और 
पित भक्ति की प्रेरणा प्राप्त की । तेरह वर्ष की अवस्था भे' ही कस्तूरबा 
के साथ उसका विवाह हो गया। वह विषय-सुख में विशेष आसक्त 
था। विवाह के परिणामस्वरूप उसकी पढ़ाई का एक वर्ष बेकार चला 
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गया । हाईस्कूल में वह मंद-बुद्धि विद्यार्थी माना जाता था । कसरत में 
उसकी रुचि न थी, लिखावट अच्छी न थी, रेखागशित समझ में न 
आती थी, संस्कृत तो ओर भी कड़ी लगती थी। खारी शिक्षा का 
भसाध्यस अंगरेजी थी, गुजराती नहीं जो कि उसकी मातृभाषा थी | अतः 
उसको समभने में और भी दिक्कत पड़ती थी । कुसग में पढ़ जाने 
से उसे पॉच-छ बार सांस खाना पड़ा । पर गान्धी कुटुम्ब वेष्णव होने 
के कारण निरामिषहारी था। अत- माता-पिता को धोखा न देने के 
विचार से उसने मांस खाना अन्त में छोड़ दिया। उसी कुसंग के 
कारण एक बार वह एक ओरत के कमरे में गया, व्यभिचार की इच्छा 
से। पर उस कमरे में जाते ही वह अंधा हो गया, बोलने का होश 
जाता रहा। लज्जा से स्तब्ध होकर बह उस स्त्री के पास चारपाई पर 
बैठ गया, पर बोली न निकली । स्त्री रुष्ट हुई और दो-चार गालियाँ 
देकर दरवाजे की राह दिखाई । इस बचाव से उसे शम तो आई पर 
बाद को दुख न हुआ । ऐसे ही उसके जीवन में चार और अवसर आए 
ओर परमात्मा ने उसको सबंदा ऐसे ही बचाया। सिगरेठ पीने की 
कुटेव भी उसको पड़ी । पैसा घर से अधिक न पाने के कारण उसे 
इसके लिए चोरी भी करनी पड़ी । पितृभक्त होने के कारण वह पिता 
की सेवा करता था। पर एक ओर पिठुभक्ति थी तो दूसरी ओर स्त्री- 
आसक्ति । इन दोनों से वह बधा था। दैवयोग से जिस घड़ी उसके _ 
पिता की रुत्यु हुई उस समय बह अपनी स्त्री के साथ था ओर रुग्ण 
पिता की सेवा को छोड़कर वहा था | ५/ 

इस प्रकार मोहनंदास बलकुल साधारण था। सब करते-करवाते 
१८८७ में उसने मैट्रिकुलेशन की परीक्षा पास की ओर माता के सामने 
प्रतिज्ञा करके कि वह मांस, मद्रा और मैथुन से दूर रहेगा, बिलायत 
में बारिस्टरी पढ़ने गया। 

विल्ञायत मे कानून की पढ़ाई के अतिरिक्त उसने पुरानी और 
नयी बाइबिलें पढ़ी और उनसे प्रभावित हुआ | कुछ मित्रों के सपक 
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के कारण उसे गीता को भी पढ़ना पड़ा | एडविन आर्नाल्‍ड के गीता का 
अनुवाद तथा बुद्धचरित का अनुवाद उसको अत्यन्त पसंद आया। 
थियासोफिकल सोसाइटी से भी उसका परिचय हुआ ओर इसका 
साहित्य पढ़ने को मिल्ा। आचरण की दृष्टि से उसने माता के समक्ष 
की गई तीनों प्रतिज्ञाओं का एालन किया और सादगी से जीवन 
बिताया। १८६१ मे वह बैरिस्टर बना, इंग्लैण्ड के हाईकोट में ढाई 
शिलिंग देकर अपना नाम दज कराया ओर फिर उसी साल हिन्दुस्तान 
लोठ आया। आने पर रायचंद्र भाई से परिचय हुआ और उनसे धर्म 
की प्रेरणा मिली । राजकोट और बस्बई में उसने वकालत शुरू की | 
एक सामिला पाकर वह नेठाल, दक्षिण अफ्रीका में वकालत करने 
अप्रेल १८६३ में गया । मुकदमे का मुवक्किल दक्षिण अफ्रीका मे रहने 
बाला एक भारतीय था जिसका नाम सेठ अब्दुल्ला था । 

जो प्रकाश अभी तक मद या गुप्त था, वह दक्षिण अफ्रीका में 
जाकर प्रकट हो गया। 


ज्ञनोदय की ऋलक 


इसके उदय होने का एक विशेष समय हे, विशेष स्थान है। 
इसका विशेष महत्त्व है क्‍योंकि यही से वह प्रकाश उगता है जिसके 
अस्त हो जाने पर्र विश्वव्यापी मातम मनाया जाता है। यहीं से 
मोहनदास गान्धी का पुनर्जन्म होता है, वे द्विज होते हैं। यहीं से 
उनका मसहात्मपन आरंभ होता है जिसके फलस्वरूप पहले रवीन्द्रनाथ 
ठाकुर तथा बाद को सभी अन्य भारतीयों ने उनको 'महात्मा? की उपाधि 
दी। अगर कोई गान्धी से पूछे कि उनके जीवन में सबसे क्रान्तदर्शी 
अनुभव कोन था तो वे इसी प्रकाश के उदय को बताते हैं। उन्हीं के 
शब्दों में इसका वर्णान थों है-- 

“मेरे दक्षिण अफ्रीका पहुँचने के सात दिन बाद यह मेरे पास 
आया। मैं वहॉ विशुद्ध स्वार्थी तथा लौकिक विचार से गया था। 

+* 
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नेपाल बन्द्र से मैं प्रिटोरिया ट्रेन से जा रहा था। मेरे पास प्रथम ओेणी 
का टिकट था, किन्तु विस्तर टिकट नहीं था। मारित्सवर्ग स्टेशन पर 
जब विस्तर यात्रियों को दिए जा रहे थे, तो गार्ड मेरे पास आया, 
मुझको उतार दिया और कहा कि जाकर साल के डिब्बे में बैठ जाओ?। 
मैं उस डिब्बे में न जा पाया। गाड़ी मुझे छोड़कर रवाना 'हो गई, मैं 
सर्दी में कॉपता खड़ा रहा । अब यहीं क्रान्तदर्शी अनभव होता है । मैं 
अपने जीवन के विषय में भयभोत था| किसी तरह अंधेरे ग्रतीक्षालय 
में घुसा । वहाँ एक गोरा था। मैं उससे डरा। मैंने अपने से पूछा-- 
मेरा क्‍या कत्तंव्य है ? क्‍या मुझे भारत वापिस चला जाना चाहिए? 
अथवा ईश्वर जो दुःखी का बेली या रक्षक है उसके भरोसे आगे 
बढ़ना चाहिए ओर मेरी भाग्य में जो था उसका सामना करना चाहिए ? 
“मैंने निश्चय किया कि मैं रुक और दु ख भोग । मेरी सक्रिय /अहिंसा 
इसी तारीख से शुरू हुई ( रा० प्रू० १०० )।” 

इस तरह मारित्सवग रलवे स्टेशन गान्धी का गया का वह बोधिवृक्त 
हो गया जिसके नीचे आज से २४०० वर्ष पूष सिद्धाथ बुद्ध हुए थे। 
यहीं गान्धी बुद्ध हुए। पर उस अथ में नहीं जिस अथं में सिद्धाथ 
हुए थे। दीनबन्धु एण्ड ज़ ने लिखा संत पाल की तरह गान्धी द्विजों की 
श्रेणी में आते हैं। अपने जीवन के एक विशेष क्षण मे उन्होंने मानव 
आत्मा की भयावह करवट बदली--इसी को हम धमं-परिवतन कहते 
हैं। काफी रात बीत चुकी थी । ,वे एक अपरिचित रेलवे स्टेशन पर 
थे। किसी को जानते नहीं थे। वहीं रात भर वे अपमान सहने के 
बाद सर्दी से काँपते रहे। अपने भीतर लड़ते रहे. . ....««-.- - प्रातः के 
पूर्व ही उनको प्रकाश मिला। ईश्वर की कृपा से उन्होंने मानव-लीला 
करने का सकतप किया ( वही प्र० ४६ ) ।” 

दक्षिण अफ्रीका में रंग-ढेष बहुत अधिक था और आज भी है। 
इसी के फलस्वरूप गान्धी को प्रथम अणी के डिब्बे से उतार दिया गया 
ओर तब उनको विचित्र अनुभव हुआ | 

धर 


गान्धी का दशेन | | अध्याय ९ 


इस बिचित्र अनुभव में कुछ लोग रहस्यवाद मानते हैं। पर इसे 
रहस्यवाद बनाना ठीक नहीं जान पड़ता | यह मानवीय अनुभव हे । 
मीरों की वाणी सत्य है -- 
दास भीराँ लाल गिरिघर 
दुख जहाँ तहाँ पीर। 
दुःख में मनुष्य को परमात्मा याद आता है। वह अपने को सम- 
भता है, कुछ संकल्प करता है ओर उसके अनुकूल चलने का प्रयास 
करता है। अतः ऐसे अनुभवों के बाद जैसे सभी लोग रहते हैं बेसे 
गान्धी भी रहे । कमाल की तरह उन्होंने मरित्सवर्ग रेलवे स्टेशन पर 
अनभव किया | 
ग समझ बूक दिल खोज पियारे, 
आशक होकर सोना कया ४१६ 
जिन नेनों से नींद गवाई, 
तकिया लेफ बिछीना क्‍या! 
रूखा सूखा राम का टुकड़ा, 
चिकना और सल्ोोना क्‍या; 
कहंत कमाल प्रम के मारग, 
सीस दिया फिर रोना क्‍या 
( द्र० भजनावलि ) 
बस गान्धी ने यही से अपना प्रेम-साग्ग शुरू किया। दक्षिण अफ्रीका 
में उनके ऊपर और भी अत्याचार किए गए। उनको पीठा तक भी गया, 
ओर बिलकुल मरणासन्न कर दिया गया। पर ज्यों-ज्यों उनको दुःख 
मिलता जाता था, त्यॉ-त्यों वे कमाल के साथ गा रहे थे-- 
लक कमाल प्रेम के मारग, 
सीस दिया फिर रोना क्‍या! 
इस प्रकार गान्धी के जीवन में मारित्सवर्ग की ही सदा पुनरावृत्ति 
होती रही है | शायद यह कहना अतिशयोक्ति न होगा कि इस प्रथम 
फ्द 
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अनुभव के क्षण स अपने निधन तक वे इस प्रकाश से सो नहीं रहे 
थे। सदेव ग्रतिक्षण वे इच्छायूबंक या अनिच्छापूर्वक दुःख भोगते 
गए आर इस प्रकाश को ओर प्राप्त करते गए। अगर कभी इससे 


वे च्युत हुए तो उन्होंने अपनी भूल सानी और उसका आ्लाय- 
श्चित्त किया । 


दक्षिण अफ्रीका में सत्याग्रह 

मुकदमा समाप्त करके गान्धी ने दक्षिण अफ्रीका में भारतीयों की 
दशा सुधारने का बीड़ा उठाया । उन्होंने फोनिक्स में आश्रम की स्थापना 
की । भारत में आकर दक्षिण अफ्रीकी भारतीयों के पक्त में प्रबल जन* 
मत तैयार किया | गोखले को दक्षिण अफ्रीका में बुलाया । नैठाल से 
उन्होंने इम्डियन आपिनियन”! नामक पत्र निकालना आरंभ किया 
जिसने भारतीयों भे नव चेतना का सूजन किया । वही उन्होंने सत्याग्रह 
को जन्म दिया |. रग-द्वेष फेलाने वाले कानूनों का उन्होंने अहिंसात्मक ढंग 
से विराध किया । अफ्रीकी सरकार ने उनको तथा उनके साथियों को कई 
बार गिरफ्तार किया । पर सत्याग्रह अन्दोज्ञन चलता ही रहा । भारतीयों 
ने उनको दिलो-जान से साथ दिया। दक्षिण अफ्रीका में भी अंगरेजों 
की हुकूमत थी, जैसे भारत में 4 यही से उन्होंने अंगरेजों से अहिंसा- 
त्मक ढंग से लड़ना शुरू'किया । पर जब जब अगरेज राष्ट्र पर मुसीबत्तों 
आती थीं तब तब वे अपना सत्याग्रह बन्द कर देते थे और अहिंसा- 
व्सक ढग से अगरेज राष्ट्र की मदद करते थे । इस प्रकार उन्होंने शत्र 
को भी मित्र बनाने का सफल प्रयास किया । बहुत से, अंगरेज तो उनके 
अध भक्त हो चले थे और कहना नहीं होगा कि इन अंगरेजों की बदोौ 
लत ही गान्धी को और सफलता मिली क्योंकि उनका नेतिक दबाव 
इग्लेए्ड को गान्धी की ओर उन्मुख करता गया । जिस वर्णह्वेषी 
कानून के प्रति गान्धी ने सत्याग्रह किया, अन्त में वह उनके भ्रयत्नों के 
कारण पारित न किया जा सका | 

| 
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भारत में सत्याग्रह, स्व॒तंत्रता-संग्राम ओर स्थतंत्रता-प्राप्ति 


दक्षिण अफ्रीका में सत्याग्रह की विजय करके गान्धी १६१४ में 
सदा के लिए भारत चले आए। उनके सारे कर्मो का सूत्रपात्‌ दक्षिण 
अफ्रीका में ही हुआ ओर उनकी विजय भी उन्होंने अपनी आँखों से 
यहाँ देखी । वही पर उन्होंने टालस्टाय, ईसाईमत, इस्लाम ओर हिन्द 
धम के मान्य ग्रन्थों का गस्भीर अध्ययन किया। सन्‌ १६०५ से उन्होंने 
आजीवन त्रह्मचारी रहने का सकल्प किया | 

भारत पहुँचते ही उनको सरकार ने 'केसरे हिन्द” मैडल दिया | अब 
गान्धी ने भारत-अ्रमण शुरू किया | एक बार तो वे दक्षिण अफ्रीका के 
भारतीयों के लिए प्रसिद्ध-प्रसिद्ध नेताओं से मिल चुके थे ओर प्रसिद्ध- 
प्रसिद्ध नगरों मे जा चुके थे, पर अब उन्होंने भारत के लाखों गांवों को 
भी जानने के लिए भ्रमण किया। भारतीय नेताओं के साथ कांग्रेस में 
काय करने का निश्चय किया। गोखले को अपना राजनेतिक गुरु 
बनाया | पर राजनैतिक चर्चाओं से अधिक उनका ध्यान समाज-सेवा 
की ओर गया। 

इसी बीच चम्पारन के राजकुमार शुक्ल ने गान्धी से भेंट की और 
उनको चम्पारन के निलहे गोरों का अत्याचार तथा उनसे अपने मद 
संग्राम का परिचय कराया । शुक्ल ने गान्धी को चम्पारन में सत्याग्रह 
करने का निस त्रण दिया। गान्धी ने सहष स्वीकार किया। चम्पारन 
में सत्याग्रह हुआ, निलहे गोरों ने उनकी ओर उनके साथी ग्रामवासियों 
को डरवाया-धसकाया, पर बाद में भारत सरकार ने गान्धी के बढ़ते 
हुए प्रभाव को देखकर सत्याग्रह में हस्तक्षेप किया और गोरों के अत्या- 
चार को सदा के लिए कानूनन बन्द करा दिया। 

चम्पारन के सत्याग्रह में गान्धी को विशेष बात जो मिली वह सत्य 
का साक्षात्कार था। वे कहते है कि वहाँ के निवासियों से “और भेरा 
मिलाप पुराने मित्रों का-सा जान पड़ा | इससे मैंने ईश्वर का, अहिंसा' 
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का और सत्य का साक्षात्कार किया, यह कहना अतिशयोक्ति नही; पर 
अक्षरशः सत्य है। इस साक्षात्कार सें अपने अधिकार का विचार करता 
हूं तो मुझे लोगों के प्रति प्रेम के सिवा और कुछ नहीं मिलता ( आ० 
प्ृ० ४१७ )? | 

इसके बाद तो गान्धी के जीवन में आन्दोलन करना और जेल 
जाना तथा देश की आजादी के लिए हर तरह से काम करना हीं रह 
गया | खेड़ा का सत्याग्रह, खिलाफत आन्दोलन और असहयोग आन्दो- 
बड़ी बहादुरी से चलाए गए। उनके अन्य आन्दोलनों मे सन्‌ २०-२२ 
का असहयोग आन्दोलन, सन्‌ ३० की नमक कानून को भग करने 
वाली डॉडी-यात्रा, सन्‌ ३२-३४ का सत्याग्रह आन्दोलन, सन्‌ ४० का 
व्यक्तिगत सत्याग्रह आन्दोलन तथा सन्‌ ४२ का भारत छोड़ो” अन्दो- 
लन मुख्य हैं। इन अन्दोलनों ने इंग्लैएड की जड़ को भारत से बिल- 
कुल उखाड़ दिया और फलस्वरूप १५ अगस्त सन्‌ १६४७ को भारतवर्ष 
स्वतत्र हो गया। 

भारत विभाजन ओर उसके बाद 

पर इस स्वतत्नता में गान्धी को विशेष ख़ुशी न हुई क्योंकि इसमें 
भारत-माता के भारत और पाकिस्तान नाम के दो टुकडे हो गये थे | 
गान्धी दक्षिण अफ्रीका से ही हिन्दू-मुस्लिम एकता और सर्वधम -सम- 
भाव को सानते थे। सन्‌ २४ में उन्होंने हिन्दू-म स्लिम एकता के लिए 
२१ दिन का अनशन किया सन्‌ ४६ के नोआखाली के हिन्दृ-मुस्लिम 
दंगे में उन्होंने बहों पेदल यात्रा की और दोनों कौमों को शान्त कराया। 
यद्यपि पहले वे पाकिस्तान के प्रबल विरोधी थे, पर अग्नेजों ने जो बीज 
जाते-जवाते फेंका था ओर फलस्वरूप मुग्लिम लीग और कांग्रेस ने 
भारत-विभाजन स्वीकार कर लिया था उसके कारण उनको भी देश में 
सुव्यवस्था ओर स्वतन्त्रता लाने के लिए विभाजन स्वीकार करना पड़ा। 
पर विभाजन से लेकर मरण पर्यन्त उनका एकमात्र कार्य हिन्द-मुस्लिस- 
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एकता रह गया। उन्होंने भगीरथ प्रयत्न किया कि पाकिस्तान और 
हिन्दुस्तान दोनों में अकसरियत और अकलियत, हिन्दू-मुस्लिम, मिल- 
जुल कर रहें । इस विषय में उन्होंने भविष्यवाणियों भी कीं । 

१--“मैं स्विष्यवक्ता नही हूं । फिर भी मुझे ईश्वर ने अक्ल दी है, 
मु कको ईश्वर ने दिल दिया है। उन दोनों को टटोलता हूँ और आपको 
भविष्य सुनाता हूं कि अगर हम किसी न किसी कारण से एक दूसरे 
से ( हिन्दू-मुसलमान से ) दोस्ती न कर सके, वह भी यहा के ही नहीं, 
पाकिस्तान के और सारी दुनियाँ के मुसलमानों से दोस्ती न कर सके, 
तो समझ लें, इसमें मु के कोई शक नहीं है कि हिन्दुस्तान हमारा नहीं 
होगा, पराया हो जायगा, शुलाम हो जायगा । पाकिस्तान गुलाम होगा, 
यूनियन ( भारत ) भी गुलाम होगा और जो आजादी आज हमने पाई 
है उस हम खो बैठे ( प्रा० २ प्रृ० ३१४ )।” 

:--“मैं पाकिस्तान के रहने वालों ओर जिनको पाकिस्तान का 
भविष्य बनाना है उनको कहना चाहता हूं कि अगर उनका जमीर 
( बिवेक ) जाग्रत न हुआ ओर अगर वह पाकिस्तान के गुनाह को 
कबूल नहीं करते तो पाकिस्तान को कभी कायम नहीं रख सकेंगे। 
इसका यह मतलब नहीं कि मैं यह नहीं चाहता कि हिन्दुस्तान के दोनों 
ढुकड़े अपनी खुशी से फिर से एक हों । मगर मैं साफ कर देना चाहता 
हूं कि जबरदस्ती से मिटाने का मुझे खयाल तक नही आ सकता। मैं 
उम्मीद रखता हूं कि सृत्युशय्या पर पडे मेरे यह बचन किसी को चुमेंगे 
नहीं ( ग्रा० २ पृ८ ३१३ )4” 

३--“यदि यूनियन (भारत ) में अंधेरा हो तो पाकिस्तान में 
उजाल की आशा करना मूखता हे, किन्तु यदि यूनियन मे रात मिट 
जाने का कोई शक्कर नही रह जाता तो पाकिस्तान में भी रात मिट कर 
ही रहेगी ( वही प्रू० ३२० ) |” 

ये बचन गान्धी के मुख से मरण क कुछ दिन पहले ही निकले थे । 
इनमें महान संकेत भरा है कि भविष्य में भारत ओर पाकिस्तान 
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कैसे रहेंगे ” पर इस राजनैतिक प्रश्न की मीसांसा के अन्तराल में जो 
दाशनिक समस्या है, उसको हमें अधिक महत्त्व देना चाहिए। गान्धी 
ने हिन्दू, मुसलमान, पारसी, ईसाई, सभी को बराबर माना, सब में 


एक ही आत्मा या सत्य का निवास स्थान पाया । उनकी इस देन को 
हमें विशेष महत्त्व देना है | 


हिन्दू-मुस्लिम एकता या सवधमे-समभाव 
दादू ने कहा-- 

जे पहुंचे ते कहि गये, तिनकी एके बात। 
संत्रे सयाने एकमत, उनकी एके जात ॥ 
जे पहुंचे ते पूछिए, तिनकी एके बात । 
सब साथी का एकमत, बिच के बारह बाद ॥ 


जब से शंकराचाये का इस देश में आगमन हुआ तब से सचमच 
सभी सन्‍तों ओर दाशनिकों का एकमत रहा है कि अन्तिम अवस्था 
जिसे मनुष्य पा सकता है, बह तुरीय है, आत्मज्ञान की स्थिति है! पर 
इसके साथ ही यह भी धारणा चली आती रही कि इस आदर्श अवस्था 
के नीचे बारह बाट', १२ साग अर्थात्‌ विभिन्न-विभिन्न मत हैं। गान्धी 
ने इसको अस्वीकार किया। उनका कहना था कि बीच में भी एक ही 
बाट है। अह्वतभावना केवल आदश ही नहीं, वह यथाथ भी है। 
यथाथ में यदि हतभावना रहे ओर आदश में अद्वेतभावना हो, तब 
तो सत्य में ही विरोध हो जायगा। अतः गान्धी ने व्यवहार और 
परमार्थ दोनों में अद्लेतमावना को ही महत्त्व दिया। हमारा यथार्थ 
अद्वेतभावना पर ही निभर होना चाहिए। हमें व्यवहार में भी समता 
लानी चाहिए। आदर्श एकता को व्यवहार में भी उतारना चाहिए | 
यह ॒गान्धी की मुख्य शिक्षा रही है ओर कहना नहीं होगा कि यह 
भारतीय दर्शन में, अद्वेतवाद में, एक महान्‌ देन है। हमारे वर्तमान 
समाज को इसी देन की बुनियाद पर खड़ा होना हे 
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पहले लोग अपने को हिन्दू या तुक या खिस्ती या यहूदी आदि ही 
कहते थे । वे बाड़े में बंटे रहते थे । जो जरा कुछ चालाक हुए, वे दूसरों 
को अपने बाड़े मे घसीट लाना चाहते थे। इस प्रकार घेराबन्दी ओर 
धर्म-परिवर्तन से, संसार एक होता हुआ भी अनेक हो चला था । 

कुछ सुलमभे लोगों ने इन विचार-धाराओं के खिलाफ आवाज 
उठायी ओर कहा कि हम न हिन्दू हैं, न मुसलमान, न खिस्ती, न यहूदी, 
न पारंसी, न सिकक्‍ख, ओर न ऐसा ओर कोई । पर इनका प्रभाव समाज 
पर न पड़ा । समाज इनके बावजूद भी घेराबन्दी ओर घर्म-परिवतेन 
करता रहा | 

गान्धी ने इस ओर महान क्रान्ति की । उन्होंन रहस्यवादियों की 
तरह घेराबन्दी ओर घम-परिवर्तन को तो गलत ठहराया ही, पर 
अपनी विशेष देन यह दी कि चूंकि मैं सच्चा हिन्दू हूं, इसलिये मैं 
सच्चा मसलमान भी हूं, सच्चा इसाई भी हूं, सच्चा पारसी भी हूं, 
सच्चा यहूदी भी हूँ, ओर अन्य भी यदि कुछ है तो वही में सच्चा हूं । 
उनका दावा था कि कोई ईसाई या मसलमान या पारसी या कोई 
अन्य धर्मांवलबी यदि सच्चा है, तो वह सच्चा अन्य घमावलबी भी 
है। इस महान्‌ देन को चतुर्दिक सूय की किरणों की तरह पहुँचना हे । 
तभी संघ ओर विद्वेष दूर होगे और विश्व में शान्ति म्थापित होगी । 


सच्चे हिन्दू 


गान्धी केसे सच्चे हिन्दू थे ! इस विषय की ओर मीमांसा दूसरे ढद्ढ 
से करते हुए पद्टामि सीतारमैण्या ने कहा कि गान्धीप्ने एक नए समन्वय 
का विकास किया “जो हिन्दू समाज के चार वर्णा ओर चार आशमों 
के अलग-अलग धर्मो का सम्मिश्रण है । गान्धी जी ने अपने व्यक्तित्व 
मे किसास ओर जुलाहे के, व्यापारी और व्यवसायी के, युद्ध करने 
वाले ओर युद्ध रक्षा करने वाले क्षत्रिय और अन्तत. लोक सेवक के 
गुणों का एक साथ समावेश किया है। सेवा और प्रेम के द्वारा वे स्मृति- 
करत्ता और सूत्रकार के दर्जे तक पहुँच गए हैं। उन्होंने ब्रह्मचारी, ग्रहस्थ, 
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वानप्रस्थ और संन्‍्यासी के धर्मों को भी एक साथ अपनाया है। उन्होंने 
जीवन के आदर्शो का जो एकान्तिक समझे जाते थे, सामञ्जस्य और 
समन्वय कर दिया है ओर उनको व्यापक और सोंगीण बना दिया 
हे ( गा० सा० पृ ० ७६ )।” 

चतुबंणी और चतुराश्रमी गान्धी निःसंदेह सच्चे हिन्दू थे। उनके 
इस रूप के कारण हम उन्हें चारों वर्गों को, धर्मांथंकाममोक्ष को भी 
प्राप्त करने वाला मान सकते हैं। और यदि इसके मानने में कुछ 
आपत्ति हो तो यह तो निर्विवाद है कि उन्हें पद्बमवर्ग अर्थात्‌ भक्ति 
प्राप्त थी । वे पूण भक्त थे । प्रतिदिन प्रातःकाल और सायंकाल नियमित 
प्राथना करते थे, व्यक्तिगत ही,नही बल्कि सामूहिक भी । प्राथना के 
अनंतर वे प्रवचन देते थे जिसमें अपने समय की'घटनाओं ओर प्रश्नों 
पर वे अपने सिद्धान्तों के अनुसार प्रकाश डालते थे और उनके हल का 
निर्देश करते थे । उनकी प्राथना में बौद्ध मन्त्र, वेदबाणी, उपनिषत्‌ , 
गीता, भागवत, शझ्लराचाय, कबीर, सूर, तुलसी, नरसी श्मेहता, आदि 
अनेक भारतीय सन्‍्तों और कुरान, जेंदा अवेस्ता तथा अंगरेजी के संतों 
की आथ्थनाये शामिल रहती थी। इन प्राथनाओं का संग्रह आअम भज- 
नावलि के नाम से प्रकाशित हे । 


समाज सेवा 


उन्होंने देखा कि आमोद्योग धधों के हट जाने से देश में भयज्कुर 
गरीबी फेली हुई हे। इसको दूर करने के लिए उन्होंने इन उद्योग- 
धन्धों के पुनर्जागरण का अयत्न किया और बहुत कुछ इसमें सफ- 
लता भी प्राप्त की । चर्खे का श्रचलन जो आज हम देख रहे हैं, बह 
सब उनके ही प्रताप का फल है । खादी और स्वदेशी से केवल राज- 
नेतिक स्वतन्त्रता ही नहीं मिलती और मिली, बल्कि इससे हमें सामा- 
जिक समता और आर्थिक सपन्नता तथा धार्मिक अनुभूतियाँ भी मिलती , 

हैं और मिली हैं. । 
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समाज-सेवा की दृष्ठि से गान्धी ने अपने को भद्गी कहा। सुना 
जाता है कि किसी समय भगवान ने शूकर का अवतार लिया था और 
सारी गन्दगी को खा लिया था। गांधी ने वैसे ही समाज की भयद्भुर 
गन्दगी को सिटाने का श्रयास किया। छुआछूत निवारण, कुष्ठरोगियों 
की सेवा, खत्री-सुधार, भाषाओं की प्रगति, गो-सेवा, प्रश्नति कार्यो को 
अत सममककर किया। इन सब कायों तथा अपने सवतोमखी रच- 
नात्मक कार्यक्रम ओर राजनंतिक स्वतत्रता के लिए उन्होंने दो आश्रमों 
की स्थापना की-- एक सत्याग्रह आभ्रम साबरमती में और दसरा सेवा- 
आम आश्रम बर्घा में । सेवाग्राम आश्रम उनके सभी कार्यो का भारत में 
महान केन्द्र बना। अत. उनको हम 'सेवा ग्राम का संत? भी कहते हैं | 

सन्त या महात्मा 

धसन्‍त” इसलिए कि वे मनसा, वाचा ओर कर्मणा सन्त थे या होने 
की कोशिश कर रहे थे । इसी का पर्याय “महात्मा” है जिस नाम से 
वे आज अधिक विख्यात हैं | पर उन्हें अपने महात्मपन का कभी घमंड 
नही था । उन्होंन कहा है कि यह तो व्यथ का बोमा है। इससे उन्हें 
लाभ के बजाय नुकसान ही हुआ हे क्योंकि वे स्वेर्छा से कहीं चल- 
फिर नहीं सकते थे, लोग उनको घेरे रहते थे। महात्मा न कहकर वे सदा 
अपने को अल्पात्मा ही कहते रहे। आनन्द के० कुमार स्वामी ने महात्मा 
को अल्पात्मा का ही विलोम ठहराया है, दुरात्मा का नहीं । ( द्र० रा० ' 
पुृ० ६३०६७ ) | इस अथ में यदि हम गान्वी के शब्दों को मानें, तो हम 
उन्हें महात्मा नही कह सकते है। वे वस्तुतः इस अथ में महात्मा थे कि 
वे मन, वचन ओर कर्म से सदा एक रहते थे। इस अथ में भी महात्मा 
का अथ प्रचलित है-- 

मनस्यन्यद्‌ वचस्यन्यत्‌ कम्मेस्यन्यत्‌ दुरात्मनाम | 
मनस्येक॑ वचस्येक कमेंण्येक॑ महात्मनाम || 

उन्होंने मन से संकल्प किया कि वे ब्नह्मचारी, सत्यार्थी, अहिंसक, 

अपरिग्रही ओर अतस्कर रहेंगे। इसके अनुसार ही उन्होंने अपनी वाणी 
५४ 


अध्याय  / ( गान्धी का जीवन-बृत्त 


बनाई, अपनी कृतियों को लिखा तथा उन पर कम किया । उनके पास 
दुबला-पतला शरीर, चखो और उसको चलाने की ।सामग्री, पहनने को 
लेंगोटी ओर धोती, ओढ़ने को जाडे में कम्बल और गर्मियों में कुछ 
नहीं, एक मोटा डंडा, सब काम नियत समय पर करने के लिए एक 
जेब घड़ी तथा पढ़ने को किन्हीं पुस्तकालयों से कुछ पुस्तकें और 'लिखने 
को थोड़े कोरे कागज, डायरी, कलम और दाबात को छोड़कर कुछ नहीं 
रहता था। खाने-पीने की वे वही चीज लेते थे जिसे भारत का गरीब 
से गरीब किसान पा सकता है। पर खाद्यों और पेयों की मात्रा उनकी 
गरीब से गरीब किसान की मात्रा से भी कम थी। वे खाने के लिए नहीं 
जीते थे बल्कि जीने के लिए खाते थे । दूध-पानी के अतिरिक्त वे कुछ नहीं 
पीते थे। दूध पहले गाय का पीते थे। बाद में उसको छोड़ दिया और 
बकरी का दूध पीने लगे थे। इसको भी न पाने पर वे इसके स्थान पर कुछ 
दूसरा सहज प्राप्त नैसगिक रस ले लेते थे। बिना सूत काते उन्हें चेन 
नहीं मिलता था। और इस कारण अपनी आवश्यकताओं भर के लिए 
बे प्रतिदिन नियमित सूत कातते थे। यह थी उनकी सीधी-सादी रहन- 
सहन | इसको देखकर और इसके खिद्धान्तों की उनसे पुष्टि सुनकर 
लोगों ने उनको 'दरिद्र” कहा और उनके दर्शन को दरिद्रता का दर्शन 
कहा ( द्र० गा? स० प्रृ० १४० )। इसी को शिष्द भाषा में लोगों ने कहा 
कि वे सादगी पसन्द पुरुष थे और उनका दर्शन सादगी और उच्च 
विचार का दर्शन हे। 
रचनाएँ और प्रभाव 

अपने कार्यो को सफल करने के लिए गान्धी को अखबार नवीसी 
भी करनी पड़ी। दक्षिण अफ्रीका में वे इण्डियन ओपिनियन अग्रेज्ी 
हिन्दी, गुजराती ओर तामिल मे निकालते थे। भारत में उन्होंने यंग 
इंडिया ओर नवजीवन पत्रों को निकाला । कई हरिजन पत्रों के निक- 
लने की भी उन्होंने व्यवस्था की । आज उनकी विचार-धारा को सम- 
भाने वाले हिन्दी में निम्नलिखित पत्र हैं : 
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१--हरिजन सेवक (अहमदाबाद) 

२--भूदानयज्ञ (गया) 

३--मगल् प्रभात (वर्धा) 

४--नयी तालीम (ब्धा) 

४--आमोद्योग पत्रिका (बर्धों) 

६---कस्तूरबा दर्शन (इंदौर) 

७--जीवन-साहित्य (नई दिल्‍ली) 

----आरोग्य (गोरखपुर) 
आर ६--नया हिन्द (इलाहाबाद) | 

अपने पत्रों भे लिखने के अतिरिक्त गान्धी डायरी लिखते थे और 
उसमे प्रतिदिन के विचारों का आकलन करते थे। पुस्तक लिखने को 
उन्हें वैसे अबसर नहीं मिलता था, पर जब वे जेल में गिरफ्तार कर 
लिए जाते थे, तब वे जेल के समय को लिखने-पढ़ने में ही बिताते थे । 

आज हिन्दी मे उनकी मुख्य निम्नलिखित पुस्तक छपी ढें-- 

(१ ) आत्मकथा, 

( २) दक्षिण अफ्रीका के सत्याग्रह का इतिहास, 

( रे ) नीति-धर्म, 

(४ ) सर्वोद्य, 

( ४ ) मंगल प्रभात, 

( ६ ) आश्रमवारसियों से, 

(७ ) अनीति की राह पर, 

(८ ) ब्रह्मचयं, दो भाग 

( ६ ) प्राथना-परवचन (दो भाग) 

(१०) मेरे समकालीन, 

(११) गीता-बीध, 

(१२) अनासक्तियोग 

(१३) गीता-माता 
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(१४) पन्द्रह अगस्त से बाद और 

(१४) हिन्द स्वराज्य । 

पर गान्धी-साहित्य आज इससे भी बहुत अधिक विशाल द्वो 
गया है। गांन्धी के साथ काम करने वालों तथा उनके मित्रों ने उनपर 
बहुत कुछ लिखा-पढा है जिसके फलस्वरूप वतमान युग में गान्धी का 
साहित्यिक जगत्‌ में वैसे ही महत्त्व हैं जेसे माक्से ओर फ्रायड का 
सममभा जाता है । 


युग-पुरुष 


गान्धी को कोई राजनीतिज्ञ ओर कूटनीतिज्ञ समझता है तो कोई 
संत और महात्मा । कोई उन्हें शिक्षा-शास्री मानता है. तो कोई समाज- 
दाशंनिक | कोई उन्हें अथशास्त्री कहता हे तो कोई उन्हें सीधा-सादा 
मोढ बनिया । कोई उन्हें हिन्दू कहता हे तो कोई ईसाई या मुसत्लमान। 
इस प्रकार लोगों ने उनको विभिन्‍न दृष्टिकोणों से देखा ओर समझा | 
पर सच बात तो यह हे कि महात्मा गान्धी ने कोई विषय या शास्त्र 
अछूता नहीं छोड़ा हे । उनका जीवन इतना व्यापक था, उनकी बुद्धि 
इतनी सवंतोमुखी थी, उनके साथी इतने विभिन्‍न रुचि वाले थे कि 
उन्हें सब प्रकार के विषयों या शास्त्रों के बारे में कुछ-न-ऊुछ, कभी 
न-कभी कहना पड़ा। अतः हमें उनके साहित्य में प्रत्येक शाश्त्र की 
प्रवृत्तियों सिल॒ सकती हैं। पर उनका स्वयं का विचार था कि उनकी 
मुख्य और सबसंग्राहक प्रवृत्ति आत्म-साक्षात्कार थी । अतः इसको केन्द्र 
बनाकर उनके विचारों का जो मण्डल बनेगा वही उनकी मखझ्य विचार- 
धारा को व्यक्त करेगा । उसी के अन्तगंत उनकी समस्त चिन्तनाओं 
ओर कृतियों का स्थान भा सुनिश्चित होगा । 
गान्धी ने भारतीय जीवन तथा साहित्य पर अग्नरिट छाप छोड़ी 
है। वे युग की नवचेतना के मूर्तिमान्‌ पुरुष थे। उनके आत्म-साज्षा- 
ल्कार या आत्मज्ञान के दशन में भी हमें इसका भान होता है । हा० 
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राधाकृष्णन ने सही कहा है कि वे अतीत ओर भविष्य की देहली थे। 
उनमें अतीत के युगों का समन्वय था और भावी युगों का निर्माण 
करने की नवशक्ति थी | जो नया थुग इस समय पैदा हो रहा है. उसके 
वे ही जनक हैं। हम इसी लिए उन्हें अपने नवजात भारत का राष्ट्र - 
पिता कहते हैं, 'बापू? कहते हैं । 
इस प्रकार साधारण मोहनदास असाधारण युग-पुरुष हो गया | वह 
यह कह भी गया कि जो उसके लिये शक्‍य है वह सबके लिये शकय 
है। इसी को हम यों कह सकते हैं कि उसके लिए वही शक्य था जो 
सबके लिए सदा शक्य है । यही नहीं, वह यह भी कह गया कि उसके 
समान कोई खल, कुटिल, नहीं था। वह व्याध से वाल्मीकि होने वाली 
घटना का वर्तमान उदाहरण प्रस्तुत करता है। एक बाल्मीकि का भारत 
में इतना प्रभाव है कि आज तक वह बना हुआ है, उसी से हमारी 
अधिकांश परसम्पराएं चली हैं। दूसरे बाल्मीकि ने भारत का पुनरुद्धार 
किया। इस टुग-पुस्ष के विचार भी रामायणकार के विचारों से कम 
महरव के नही है । पसके विचारों का अवगाहन नवयुग के लिए उलना 
ही आवश्यक है जितना कि रामायण का अपने समय में तथा 
आज तक था। 
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क्या महात्मा गान्चा दाशानक थ 


? गीता के भाष्यकार 


गानधी सगवद्‌ गीता को तत्त्वज्ञान का सर्वोत्तम पअन्थ- मानते 
थे ( द्र० आ० प्रृ० ८६ )। उन्होंने भगवदूगीता पर अपना भाष्य भी 
लिखा ओ गीता-बोध के नाम से प्रसिद्ध है। फिर भगवद्गीता का 
उन्होंने अपगे भाष्य के अनुसार अनुवाद भी किया जो अनासक्तियोग 
के नाम से सब-वबदित है। इसके अतिरिक्त उन्होंने गीता के शब्दों 
या पदों की अक्तरान्क्रमणिका, उनका स्थल-निर्देश और उनका अथ- 
कोष शास्त्रीय रीत से देयार किया जो आज गीता पदाथकोष के नाम 
से प्रकाशित है। यही नही, वे गीता को अपनी माता कहते थे, अपने 
सभी सिद्धान्तों को गीता से प्राप्त करते थे। वे सदेव गीता का पाठ 
तथा ध्यान करते थे, उसके अनुसार आचरण करते थे। आरों को 
गीता कंठ करने तथा उसके अनुसार चलने का उपदेश देते थे । 
गानधी का सत था कि गीता की शिक्षा अनासक्ति है, अहिसा है, 
हिसा नहीं । गीता-विषयक उनके विचार गीता के अन्य सभी भाष्य- 
कारों से भिन्न हैं | महादेव देसाई ने 'गान्धी के अनुसार गीता” नामक 
“एक मनन करने योग्य ग्रन्थ की रचना करके इस तथ्य को शाश्लीय 
रीति से पुष्टेट की हे। सत विनोबा ने स्थितग्रज्ञदशंन तथा गीता 
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प्रबचन लिखकर गान्धी के अनुसार गीतोक्त दर्शन का व्याख्यान किया 
है। रहस्यवादी विद्वान दाशंनिक्र रानडे ने लिखा कि गीता के भाष्यों 
के जगत्‌ में गान्धी की तीन मौलिक देनें हैं--( १ ) गीता के युद्ध और 
घटनाओं का लाक्षणिक या आध्यात्मिक अथं, ( २ ) यज्ञरूपी-शरीर श्रम 
का सिद्धान्त तथा ( ३ ) सवभेष्ठ नेतिकुगुण के रूप में अनासक्ति का 
योग । उनका पुनः कहना है कि इनमें से प्रथम के विषय मे लोगों में 
मतभेद हो सकता है, पर अन्तिम दो के बारे मे जरा भी शका की 
गुजाइश नहीं है ( द्र० रान० प्रृ० ६-६ )। इतने पर भी गान्धी को 
गीता का दाशंनिक भाष्यकार न मानना असंगत प्रतीत होता है। 

भारतीय दशंन में भाष्य, वार्तिक, वृत्ति, विवृत्ति आदि' रचकर 
दशन का नूतन दिशा-निर्देश करना विशेष उल्लेखनीय बात है । स्पष्ट 
है कि गान्धी भी इस परम्परा मे आते हैं। हमारे कितने दार्शनिक 
सिफ गीता के भाष्यकार ही हैं। यदि गीता को दर्शन-जगत्‌ से 
निकाल दिया जाय, उसके भाष्यकारों को दाशंनिक न माना जाय, तो 
निःसन्देह भारतीय दर्शन का महत्त्व बहुत कुछ कम हो जायगा । 

पाश्चात्य दर्शन के इतिहास में भी अनेक दाशंनिक सिर्फ पूर्वा- 
चार्या के भाष्यकार ही हैं| उदाहरण के लिये असिद्ध दार्शनिक एडबर्ड 
केयड या अन्स्ट केसीरर को ले लीजिए जो हेगल्ल या कास्ट के भाष्य- 
कार ही हैं। हाइटहेड ने तो यहॉ तक कह डाला कि समस्त पाश्चात्य 
दशन प्लेटो के दर्शन की पाद टिप्पणी ही है । 

अत. सवंत्र दशन-भ्रन्थ के मौलिक भाष्यकारों की दार्शनिक संज्ञा 
रही है। गान्धी भी गीता जैसे दशन-अन्थ के मोलिक भाष्यकार होने 
के कारण दाशंनिक हैं । 


२. दशन के अध्येता और अध्यापक 


यदि दर्शन शास्त्र के अध्येता तथा अध्यापक को ही दाशंनिक 
कहा जाय॑ तो भी गान्धी दाशंनिक थे। उन्होंने अपने घर, आश्रमों, 
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गुजरात विद्यापीठ आदि संस्थाओं में दर्शन का उपदेश या प्रवचन 
दिया हे। अपने पत्रों में, हरिजन और यंग इन्डिया में, वे अपने पाठकों 
को अपने दशन की गुत्थियाँ सुलमाते हुए हमारे सामने आते हैं । जो 
लोग उनके साथ उनके घर या आश्रम में रहे हैं उन्होंने स्वीकार किया 
है कि गान्धी अपना मत सब को सममाते थे । सावंजनिक सभाओं में 
भी वे सिर्फ राजनैतिक, आर्थिक और सामाजिक प्रवचन ही नहीं देते 
थे, वरन्‌ दाशनिक, धार्मिक, नेतिक तथा रौक्षणिक व्याख्यान भी देते 
थे। यही कारण है कि देश के बहुत से लब्ध-प्रतिष्ठ विद्वान उनके 
शिष्य हो गये । 

जहाँ तक दशंन-शाख के अध्ययन का अश्न है, वहाँ तक भी हम 
देखते है कि गान्धी ने भारतीय तथा पाश्चात्य दर्शनों के कई महनीय 
अन्धों का गंभीर अध्ययन किया था। अपनी आत्मकथा में वे कहते हैं 
कि उन्होंने हरिभद्रसूरि का पड़द्शंन सआुच्चय, योगबासिष्ठ का मुम॒क्षु- 
प्रकरण, उपनिषदों, गीता, पात5जल योग दर्शन, शंकाराचार्य का पची- 
करण, मणिरत्लमाला, विवेकातन्द का राजयोग, नमदा शंकर का ध्म- 
विचार, तुलसीदास का रामायण, आदि भारतीय दर्शन के सुन्द्र गन 
का अध्ययन किया था। इनके अतिरिक्त उन्होंने लोक मान्य तिलक का 
गीतारहस्य तथा उत्तरी भारत के सन्त-साहित्य को भी पढ़ा | इस्लाम 
धम के प्रन्थों का भी उन्होंने अध्ययन किया | ईसाइयत के भ्रन्थों को 
तो उनको इसलिए पठनाथ दिया गया कि वे उनकी युक्तियों को समझ 
कर इंसाइयत कबूल कर लें। इन ग्रन्थों भे बाइबिल के अतिरिक्त 
बटलर की एनातलाजी और पियसन का मेनती इनफालिबल प्रफ्स ( अनेक 
अकाल्य प्रमाण ) मुख्य थे। इन पुस्तकों मे ईसाइयत की ही सिद्धि के 
लिये दिए गए तर्को को उन्होंने दूषित पाया । धिआसिफी के सबमान्य 
असमाणित ग्रन्थों का भी उन्होंने मार्मिक अध्ययन किया ओऔर इससे 
हिन्दू धर्म में' उनकी अद्धा बढ़ी । टालस्टाय ओर रस्कन की कुछेक पुस्तकों 
का भी उन्होंने गम्भीर अध्ययन किथा। प्लेटों की एपालजी ( क्षमा- 
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याचना ) को उन्होंने पढ़ा ही नहीं, बरन्‌ उसका अनुवाद भी गुजराती 
भें किया। हिन्दू धर्म के प्राचीन ग्रन्थों का भी, वेदों, स्थृतियों, महा- 
भारत और रामायण तथा भागवत का भी ज्ञान उन्होंने अनुवादों की 
सहायता से प्राप्त किया। उनके सम्पक में आने वाले कितने परिडत 
दार्शनिक या तत्त्वज्ञ थे । उनसे बातचीत द्वारा, वाद-विवाद द्वारा, भी 
उन्होंने जीवन के विभिन्न दर्शनों को समझने की सफल चेष्टा की। 
इस प्रकार गान्धी ने स्वाध्याय के अतिरिक्त वार्तालाप से भी दशन का 
अध्ययन किया । 

गान्धी के पठित ग्रन्थों में अधिकांश धर्म तथा नीति के ग्रन्थ हैं । 
पर इनमें एक भी ऐसा ग्रन्थ नही है जिसमें बहुत कुछ तत्त्वज्ञान ओर 
ज्ञानमीमांसा न हो | हरिभद्र सूरि के पड़॒रशंन समुच्चय' का ही विधिवत 
अध्ययन कर लेने से भारतीय तत्त्वज्ञान तथा ज्ञानमीमांसा का सुन्दर 
ज्ञान हो जाता है-- यह बात सबंबिदित है। फिर इसके अतिरिक्त 
गान्धी ने गीता तथा भागवत का भी तो अध्ययन किया था । गीता, 
भागवत ओर योगबासिष्ठ को कौन दशन-प्न्थ न कहेगा ” फिर इनके 
अध्येता गान्धी को कौन दशंन का विद्यार्थी न कहेगा ? 


?ै. ग्रयोगवादी सत्यार्थी 


गान्धी सत्यार्थी थे। वे कहते हें-- मेरा कत्तेब्य तो.....- 
आम दर है; पर कसा शन है, ईश्वर का साद्ात्कार है, मोत् है। (आए० प्र० ४) ।”? 
“मेँ पुजारी तो सत्य-रूपी परमेश्वर का ही हूं। वही एक सत्य है 
आर अन्य सब मिथ्या है। यह सत्य मुझे मिला नहीं, पर में इसका 
व । इसकी शोध में में अपनी प्यारी-से प्यारी वस्तु भी त्यागने 
को तेयार हूं। कैचार है। हूं। . “इस सत्य का साक्षात्‌ न कर क्ेने तक मेरी अन्त- 
रात्मा जिसे सत्य समझती है, उस काल्पनिक सत्य को अपना आधार 
सानकर, अपना दीपक समभकर, उसके आश्रय में अपना जीवन 
बिताता हूं ।..... इस साग पर चलकर अपनी भयंकर भूलें भी सुमे 
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तुच्छु सी लगती हैं क्‍योंकि थे भूलें करते हुए भी मैं बच गया हूं और 
अपनी समझ के अनुसार आगे भी बढ़ा हूं। दूर-दूर से विशुद्ध सत्य_ 
कौ--ईरबर-को--भॉकी भी हो रही है। सत्य ही है, इसके सिवा दूसरा 
कुछ भी इस जगत में नहीं है, ऐसा मेरा विश्वास दिन-प्रतिदिन बढ़ता 


जा रहा है ( आ० प्रु० ६-७ )।” 

कई बार गान्धी ने कहा था कि वे विशुद्ध आत्म-दशन' के लिये राज- 
नीति के ज्षेत्र में उतरे थे और राजनीति में उनका उतरना उनके आत्म- 
दर्शन के लिये बहुत हितकर हुआ था। अत. वे सबसे पहले अध्या- 


व्मशास्त्री हैं ओर उसके बाद अन्य सब कुछ । 


एलन्‍्श का मूल री खय के ने अपने समग्र जीवन को ही सत्य का प्रयोग कहा । उनकी _ 
आत्मकथा का मूल शीषक (सत्य के प्रयोग) है । वे जन्म भर सत्य का 
बैसे ही प्रयोग करते रहे शाला में कोई भोतिक/ विज्ञानद्रेत्त 
प्रयोग करता है। उन्होंने खूराक पर तथा त्रह्मचेय, सत्य, अहिंसा आदि _ 


गुणों पर व्यक्तिगत तथा सामाजिक प्रयोग किया और अयोग में सफ- 
त्ञता बम मन म उनका मुल्य इस युग में प्रतिष्ठापित किया।. 
._ जैसे भौतिक प्रयोगबाद में संपू्णता का दावा नहीं किया जा सकता 
है बैसे गान्धी ने अपने प्रयोगों के बारे में भी क॒हा- “अपने 
प्रयोगों के सम्बन्ध में में किसी तरह की संपू्ता का दावा नहीं 
करता ।...... मैंसे खूब आत्मनिरीक्षण किया है, प्रत्येक भाव को जॉचा 
है, उसका विश्लेषण किया है, पर उससे पैदा हुए परिणाम सबके लिए 
अंतिम ही हैं अथवा यही सही हैं, ऐसा दावा मैं कभी करना नहीं 
चाहता । हों, एक दावा जरूर करता हूं कि मेरी नजरों में ये सही हैं 
ओर इस समय तो आखिरी-से लगते हैं ( आ० प्ू० ४ )।” 

गान्धी साहित्य का अध्ययन करते समय प्रतीत होता है कि पाठक 
किसी ऐसे गौतम, कणाद, जैमिनि, व्यास, कपिल तथा पतंजलि 
के मानसिक जीवन का अध्ययन कर रहा है जो इंस समय आध्यात्मिक 
प्रयोगों के बल पर सत्य-द्शन की स्थापना कर रहा हे। उसका सत्य एक 
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ओर अद्वितीय तो है ही, इसके अतिरिक्त वृहत्तर या भूमा भी हे। 
सत्य का अर्थ प्रयोग करते-करते बढ़ता जाता है। क्या ऐसे सत्यार्थी 
को, ऐसे' प्रयोगवादी को, दार्शनिक नहीं कहा जा सकता है ? गान्धी 
सच्चे प्रयोगवादी तत्त्वज्ञानी थे । 

कुछ लोग कह सकते हैं कि गान्धी को दर्शन का ज्ञान रूढ़ि 
तथा परम्परा से हुआ था। उनका दर्शन हिन्दुओं का परम्परागत, 
रूढ़िगत, दर्शनमात्र है। 

पर इस आत्तेप का प्रयोगवाद के साथ मेल नहीं बैठता । प्रयोग- 
वादी परम्परावादी या रूढ़िवादी हो नहीं सकता । यदि रूढ़ि या परम्परा 
से उसको कुछ ज्ञान मिलता है तो वह उसकी अपनी प्रयोगशाला में 
परीक्षा करेगा। परीक्षोपरान्त वह उसको तभी मानेगा जब कि वह खरा 
उतरता है । गान्धी ने तो वस्तुतः रूढ़िवाद को अपने प्रयोगवाद के लिये 
त्याज्य ठहराया हैं--“सत्य के आग्रही को चाहिये कि रूढ़ि से चिपककर 
ही कोई काम न करे ओर अपने विचार से हृहपूवंक न चिपटे । उसमें 
दोष होने की संभावना सदा माने और उस दोष का ज्ञान जब हो जाय 
तब चाहे जितनी बड़ी जोखिम हो, उसे उठाकर भी उसे स्वीकार करे 
ओर ग्रायश्चित्त भी करे ( आ० प्ृ० ४७४३ )।” 

गान्धी इश्वरवादी अवश्य थे, धर्मनिष्ठ अवश्य थे, पर परम्परा- 
वश अथवा शास्त्र प्रमाण मानकर वह यह नहीं थे । परम्परा से उनको 
जो ईश्वर मिला था वह दूसरा था। उनका ईश्वर वह नहीं था (द्र॒० 
छुठां अध्याय )। वे अनुभव तथा युक्ति के आधार पर ईश्वरवादी या 
घरममनिष्ठ थे । 


४० युक्तिवादी 
कुछ लोग दशन को बुद्धिवादग्रधान या युक्तिप्रधान मानते हैं । उनके 
मत से युक्ति की प्रधानता न होने से दशन शास्त्र दशन शास्त्र नहीं कहा 


जा सकता है, फिर तो बह धमंशास्त्र, नीतिशास्त्र या रहस्यवाद है | 
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इस विचारधारा को मानने वाले आपातत: देखते हैं कि गान्धी 
युक्तिबादी नहीं हैं, या वे युक्ति को प्रधान नहीं मानते हैं। अतः उनके 
विचार दर्शन के नाम से अभिहित नहीं हो सकते । 

यह आचक्तेप भी मिथ्यारोप माजन्न है। प्रयोगवादी युक्तिवादी न हो, यह 
असंगत है। फिर जिस व्यक्ति की वकालत में दीक्षा हुई हो और जो 
अच्च्छी बकालत कर लेता हो, वह केसे युक्तिबादी नहीं है ! जिस व्यक्ति का 
सम्पूर्ण जीवन सावजनिक सभा, गोलमेज सभा, काँग्रेस सभा तथा 
विदेशी शासकों के साथ व्यक्तिगत बैठक में भारतीयता ओर स्वतं- 
त्रता की दल्लील देते-देते ही बीता है, वह केसे युक्तिबादी नहीं है ? 
फिर जो अपने जीवन के अधिकांश कार्यों में युक्तिबादी हे और मनसा, 
बाला नया अमर अल को लीने का दावा क तथा कर्मणा सदेब एक होने का करता है, वह अपने 
देशल में यक्तिवादी कैसे नहीं है” जो व्यक्ति अपने दाशनिक सिद्धांतों 
बे भाव तथा नास्तिकों से बहस करते हुए उनकी दलीलों को 
काटते हुए अपनी दलीलें पेश करता है, वह कैसे युक्तिवादी नहीं है ? 
निसन्देह एवंभूत महात्मा गान्धी युक्तिवादी १ विवाद थे, घोर युक्तिवादी थे 
यद्यपि वे कोरे युक्तिवादी या बुद्धिवादी न थे । 

पर बुद्धिवाद कब अपने को कोरा होने को कहता है ? उसे यदि 
कही से प्रमेय मिल जाय और उसका वह प्रमाण दे दे, तो फिर वह 
उसमें घुलमिल जाता है । 

गान्धी बुद्धि के अनुसार चलने को ही प्रेरित करते हैं। पर वे बुद्धि 
के मूल तथा फल पर भी विचार करते हैं। बुद्धि के मूल पर विचार 
करते हुए उन्होंने कहा -- “मनुष्य वही करेगा जो उसका हृदय उसे करने 
को कह्टेगा । प्रथम हृदय है ओर फिर बुद्धि | प्रथम सिद्धान्त और फिर 
प्रमाण । प्रथम स्फुरण और फिर उसके अनुकूल तक | प्रथम कम ओर 
फिर बुद्धि। इसीलिए बुद्धि कर्मालुसारिणी कही गई हे। मनुष्य जो 
कुछ भी करता है या करना चाहता है उसका समथन करने के लिए 
प्रमाण भी दू ढ़ निकालता है (गी० सा० प्रू० ४०१) ।” 

र्छ 


गान्धी का दर्शन ] [ अध्याय २ 


यदि बुद्धि सोचे कुछ ओर करे कुछ दूसरा, तो गान्धी उसे कोरा 
बुद्धिवाद कहते थे, वह हेय है । बोद्धिक विचार की उनक्री कपोटी थी 
उसकी व्यावहारिकता । यदि व्यवहार में आने से, उसपर ग्रयोग करने 
से, उस विचार में परिवर्तन हो जाता है, तो सच्चे वुद्धिबादी को उसे 
मानना चाहिए। उनका दशेन बहुत कुछ अज्ञबर्ट स्वाइट्जर के दरन 
की भॉति है। “दूसरे दाशनिकों ओर स्वाइत्जर (तथा महात्मा गान्धी) 
में सिफ इतना फके है कि स्वाइत्जर जो कुछ विचार करता है' लिखता 
है, या कहता हे, उसपर अपने जीवन में अमल किए बिना नहीं रहता, 
बल्कि वह विचार ही इस तरह करता है कि उस पर उसे अमतज्न करना 
है। अब सेरी समझ में आया कि क्‍यों उसके विचार पाठकों के मन 
पर अपनी कठोर और भयजनक प्रामाशिक्रता की छाप डालते हैं। 
अमल करने का खयाल रखे बगैर आप विचार करते रहें तो सब किस्म 
की भ्ूूठी बातों का विचार करना आसान हो जाता है। अगर आप को 
पहले से ही इस बात का भान हो कि जो विचार आप करते हैं. उस 
पर आपको जीवन में अमल करना है' तो खयाल कीजिए कि कैसी 
बारीकी से ओर कितने सच्चे दिल से आप विचार करेगें? ( प॑० आ० 
प्ृ० १४३ )। 

इस प्रकार उद्धि की सहृदयता तथा व्यावहारिकता उसका भूषण 
है, नकि दूषण । 

गोरा लिखित एन एथीस्ट विद गान्धी (गांधी के साथ एक निरीश्वर- 
वादी) नामक पुस्तक के पाठक जान सकते हैं कि गान्धी का उक्त: 
बुडिवाद कितना उस निरीश्वरवादी को बुद्धिवाद प्रतीत हुआ था । 


अपने युक्तिवाद को महात्मा यान्वी ने स्वय व्यक्त किया है--- 


“युक्तिबादी लोग सराहनीय जीव हैं। जब युक्तिबाद स्वशक्तिमान्‌ 
तथा सचज्ञ होने का दावा करता है, तो यह हेय पिशाच बन जाता 
है। युक्ति या बुद्धि को सवंशक्तिमान्‌ कहना उतनी ही बुरी मूर्तिपूजा 


रद 


अध्याय २ ] | क्‍या गान्धी दाशोनिक थे ? 


है जितनी कि लकड़ी ओर पत्थर को ईश्वर मानकर उनकी पूजा। मेँ 
बुद्धि या युक्ति ( ९०४३०० ) के दमन की दलील नहीं ,करता। में अपने 
में छिपे उस तत्त्व को पहिचानने की दलील करता हूं जो बुद्धि 
या युक्ति को शुद्ध करता है” ( यंग इसिडिया अक्टबर १७, १६२६ )। 
आज का वैज्ञानिक युक्तिवाद बुद्धि को संपूर्ण तथा सवज्ञ या सब- 
शक्तिमान्‌ नहीं मानता है। बह संपू्णता का दावा नहीं कर सकता, 
बह सभाव्यता तक ही सीमित है.। यही वेज्ञानिक्र युक्तिबाद गान्वी का 
भी थुक्तिवाद है । इस पर भी जो लोग उनको बुद्धि की उपेक्षा करने 
बाला रहस्यवादी या धार्मिक मान जैठे' हैं, उनको कया कहा जाय ” 
प्राय थी की जा को जो लोग द्वाशनिक मानते हैं, वे उनकी तुलना 
कपल का किए बुद्ध तथा कन्फूसियर्स से करते हैं। थे सभी नीतिज्ञ थे । 
उनको हम नेतिक दाशानक ही मानते हैं। इनमें ओर गान्‍न्धी में कुछ 
फक है। गान्ची केवल नेतिक दाशनिक या धामिक ही न थे । उन्होंने 
तत्त्वज्ञान या _तत्त्वदशन की इन नीतिज्ञों की तरह उपेक्षा नहीं की, 
बल्कि उन्होंने तत्त्वद्शन को ही अपना मौलिक विषय बतलाया । 


५. महा।न्‌ दाश/नक 


दर्शन के इतिहास में बहुत से ऐसे दाशनिक हैं जो तत्त्वदशन 
ओर ज्ञान-मीमांसा को तो छोड़ देते है, पर धरम, नीतिशासत्र, समाजशास््र,.. 
शिक्षाशास्र, राजनीति, व्यवहारशात्न ( अथशाश्ष ) आदि की पयाप्त, 
मीमांसा करते हैं। ऐसे दाशनिक बिरते ही है जो दूशुन के समस्त 
विभागों-उपविभागों प्रर चिन्तन करते हैं । प्लेटो)। अरिस्टोटिल, 


पड ०3०का, स्‍मन+ ५) 'पफमडट, 


स्पिनोजों, काण्ट, हेगल- आदि ऐसे ही बिरले दाशनिर्क हैं। कहना न 


होगा कि महात्मा गान्धी का भी स्थान इन्हीं लोगों के वर्ग में है। 
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सम्पूर्ण दशन का समन्वित अंग बनाया । शिक्षाशास्र में उन्होंने वतमान 
२७ 


गान्ची का दशन ] [ श्रध्याय रे 


पाश्चात्य तथा आाचीन प्राच्य शिक्षाशा्रों के आधार पर उनके बुनि- 
यादी सूलतत्त्वों को लेकर अपना शिक्षाशात्र बनाया जिसे आजकल 
बेसिक शिक्षाशास्र कहा जाता हे। अगर हम बेसिक! विशेषण का 
यथोचित अथ करें ओर उसके द्वारा बुनियादी मूलतत्त्व का अथ 
लें, तो गान्धी दशंन की सभी शाखाओं को बेसिक कहा जा सकता है। 
उनका तत्त्वज्ञान बेसिक था, राजनीति दशन बेसिक था, नीतिशाख्र 
बेसिक था, धर्मशात्र बेसिक था, अथशाञ्न बेसिक था, सोन्दयशा्ध 
बेसिक था, ज्ञान मीसांसा बेसिक थी, एबम आदि । उन्होंने प्रत्येक शास्त्र 
के घुनियादी तत्त्वों पर ही अधिक विचार किया। समार के समस्त दार्श- 
निकों के सिद्धान्तों से इस ओर उन्होंने शिक्षा ग्रहण की, इन शाख्रों के 
परम्परागत वर्तमान ठयवहार था उपयोग की छानबीन की और सब 
का सार लेकर अपने बेसिक शासत्र का सकलन किया । सकलन मे बुद्धि 
का उपयोग होता है, हृदय का सहयोग रहता है। इतना करने पर अपने 
संकलित शास्त्र पर उन्होंने प्रयोग किया, व्यक्तिगत प्रयोग किया, सासा- 
जिक प्रयोग किया ओर ग्रयोग की सफलता के अनुसार उसमे संशोधन 
तथा परिवधेन किया। इस प्रकार उन्होंने इन शासतरों की अबतारणा 
बहुत कुछ नवीन ढग में अपने अनुसार की । 


६. गान्धी का वाद 
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कहते थे । कभी-कभी वे अपने को अह्वती भी कहते थे ( हि० घ० 
प्‌० ६२ )। चूंकि उनका 'समग्र दशन समन्वयात्मक था, इसलिए 
उन्होंने इसे अपनी पारिसाषिक शब्दावली में स्याद्वाद तथा अतेकान्त- 
बाद भी कहा ( व० प्र० ६२-३३ )। लोग उनको संत तथा महात्मा 
कहते थे, वे अपने को भक्त कहते थे। कभी कभी थे अपने फो 
युक्तिवादी तथा प्रयोगवादी या प्रगतिवादी भी कहते थे। अपने वाद 
को जड़वाद से प्रथक्‌ करते हुए उन्होंने कहा-- “आज जड़वाद का ही 
२८ 


अध्याय २ ] | क्या गान्‍्षी दाशेनिक थे !' 


बोलबाला है ओर लोग ऐसा समभने लगे हैं कि चैतन्यवाद या 
आत्मिक बल कुछ है ही नहीं, क्योंकि हम न तो हाथों से उसे छू सकते 
है और न आखों से देख सकते हैं । 

“परन्तु मैं अध्यात्मवादी हूँ और मेरे लिए नैतिक बल के सामने 
पशुबल की कोई कीसत नहीं है । मैं तो अब भी यही कहूंगा कि पशुबल 
अस्थायी है और अध्यात्मबल या आत्मबल या चेतन्यवाद एक शाश्वत 
बल है। वह हमेशा रहने वाला हे, क्योंकि वह सत्य है। जड़वाद्‌ तो 


एक्‌ नल चीज है । 
“दुभाग्य से आज हिन सं भी इसमे फंस गया और यह सममने 
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लगा कि जड़वाद ही सब कुछ है। परन्तु मेरा तो अठल विश्वास है. 
कि आखिर में तो चैतन्यवाद या आत्मवाद की ही विजय होगी 
(आऑआरा० हे पू० १००) || 

यह सब होने पर भी क्या वे दाशनिक नहीं थे ” अवश्य थे। _ 
पर वे स्वयं अपने दशेन को गान्धीवाद_ कहना नही चाहते थे। उनके . 
मत से गान्धीवाद' नाम को कोई चीज नही है, क्‍योंकि जिसे लोग 
गान्धीवाद पुकारते हैं वह सनातन दशन का सिद्धान्त है, जिसको लोगों 


ने युगों पूत खोजा था ओर जिस पर उन्होंने आचरण भी किया था । 
वे इसके वर में कारक को शु न 9] ?07॥]05000ए) को मानते थे । 
वे 335 थे, ईद्धारक थेओ, अतः उनकी समझ से, इस दशन का 
नाम गान्धावा्द नहीं होना चाहिए ( हि० घ० प्ू० ४ )। उनके सुलमे 
हुए शिष्यों ने भी इसे स्वीकार किया, क्योंकि यदि इसका नाम गान्धी- 
वाद मान लिया जाय तो यह सिद्ध हो जायगा कि यह _सव॒मान्य सन्ता- 
तन दुशन नहीं है, बेसिक दशन नहीं है बल्कि एक व्यक्ति विशेष का_ 
दशन है जिसका अन्य मत द्वारा प्रत्याख्यान या विरोध सभव है। 
गान्धीवाद नाम न देने से इस दशन की सवमान्यता तथा अखरडनी- . 
यता व्यक्त की जाती है। पर युग इससे संतुष्ट होने वाला न था। 
उसने गान्धी जी के इस अनुदान का दशन में दिग्दशोन किया और 
२६. 


शान्धी का दर्शन अध्याय २ 


उसे 'गान्धीवाद' का नाम दे ही डाला। यांद सनातन दशन के अवत्तकों 
या उद्धारकों को कोई सच्चा दाशंनिक कहे तो कह सकता है, क्योंकि उनकी 
दो देने होती हैं। एक तो वे अतीत के दशन का भावाथ सममते हैं 
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और दूसरे वे उसके कतिपय जिद्धान्तों को नया अथ देते हैं और 


प्राचीन था परम्परागत अथ का बहिष्कार करते हैं। गान्धी ने भी 
यही किया । 


७. आधुनिक दाशनिकों की सम्मतियाँ 


आधुनिक भारतीय दाशनिकों ने गान्धी को दाशंतनिक मानते 
हुए उनके दर्शन की व्याख्या की हे। डा० राधाकृष्णन्‌ ने गान्धी को 
दार्शनिक ही नहीं वरन्‌ पेगस्बर भी मान लिया--“विनष्टप्राय अतीत 
के एकमात्र प्रतीक ये ( गान्धी ) उस नवीन ससार के पेगम्बर भी है जो 
पेदा होने के लिए प्रयत्न कर रहा है /( रा० प्ू० ३४३ ) |” 

“वे ( गान्धी ) उन अवबतारों में से हैं जो मानव जाति के तारक 
है ( ब८ प० ३६० ) ।” डा० राधाकृष्णन की इन युक्तियों में शायद 
सत्यांश अक्षरशः नहीं हैं। हम सामान्यतः अबतारी पुरुष क्रो ईश्वर 
समम लेते हैं | गान्धी ने ईश्वर होने से इन्कार किया है । उन्होंने यह 
भी स्वीकार किया है कि सत्य को छोड़कर उनको ईश्वर कही दिखलाई 
नहीं पड़ा | वे अपने को जीवन्मुक्त भी नहीं मानते। उनका मत विदेह- 
मुक्ति हे। अतः शायद डा० राधाक्ृष्णन्‌ की उक्तियों का सरल भाषा 
मे यह अथ हे कि गान्धी का दशन भावी संसार का दर्शन होगा । यदि 
यह ठीक है तो इसमे बहुत कुछ सच्चाई हे। गान्धी का दर्शन दर्शन 
के सवसान्य बुद्धिवादी तत्वों का ही विवेचन ओर उस पर आचरण 
करना है'। अत. यदि कभी ससार को हिसा से मक्ति मिली तो बद्द 
गान्धी के ऐसे अहिसक दशन को ही अपनाकर भुक्त हो सकता है | 
इस अथ मे गान्धी भावी संसार के ही नहीं बरन्‌ हिंसा-पग्रस्त वर्तमान 
ससार के भी दाशनिक दे । 


३० 


अध्याय २ ] [ क्‍या गान्धी दाशनिक थे ! 


डा० रामचन्द्र दत्तात्रेय रानडे ने गान्धी को कोरा दाशंनिक ही नहीं 
बरन्‌ संत तथा भक्त मानते हुए सिद्ध किया है' कि गान्धी का धर्म 
दाशनिक था और उनका दर्शन धार्मिक था 

सभी महान संतों की भॉति गान्धी के भी ईश्वर के बारे में अपने 
विचार हैं, नेतिक तथा आध्यात्मिक गुणों का उनका अपना सिद्धान्त 
है, उनकी अपनी आध्यात्मिक तीथ-यात्रा है, उनकी अपनी आत्मा की 
अमावस्या है तथा अन्त मे सबके ऊपर उनकी अपनी आध्यात्मिक 
अनुभूतियोँ हैं। इस कारण डा० रानडे ने ठीक ही कहा कि ईश्वर- 
विषयक उनके विचार दाशंनिकों के भी अध्ययन के योग्य हैं ( रान० 
पु० ४२ )। 

2320 न न के कुछ जिज्ञासुओं को गान्धी का दर्शन सममाते हुए 
डा० धोरेन्द्र मोहन दत्त ने भी भहात्मा गान्धी का दुशन नामक एक 

अन्य लिखा जिसमे. उन्होंने गान्धी के दाशेनिक सिद्धान्तों की तुलना 

पश्चिस के महान दाशंनिकों के सिद्धान्तों से करते हुए उनके दशन की 
व विज यद्यपि अत्यल्प, व्याख्या की है। अपने ग्रन्थ भारत का 
प्र्ययव दी वबचार ( विचार | [062]57८ ॥70प028/70 ०६ 470॥9 ) से डा० राजू 
ने भी गान्धी के कतिपय दाशंनिक सिद्धान्तों की युक्ति-युक्त विवेचना 
की है यद्यपि वे गान्धी को शाखरीय ( /०४१८०7८ ) दाशंनिक नहीं 
मानते हैं (द्र० राजूप्ृ० २६२) । 

आधुनिक पाश्चात्य पाश्चात्य_दाशंनिकों में से कइयों ने गान्धी प्को सच्चे 
च््थ मचा मत हुए उनके एकदो सिफ दाश निक मानते हुए उनके एक-दो सिद्धान्त्रों पर टीऋ-टिप्पएी 
करते हुए विवेचन किया है। इनमे से हाकिग, स्योरहेड, जोड तथा 


पड दर ले हक्सले २ ख्य हैं ( द्र० रा० में इनके लेख ) | 

इन दशेनाध्यापकों के प्रयासों से सिद्ध है कि गान्धी दाशनिक ही 
नहीं वरन्‌ महान दाशनिक थे। अपनी-अपनी रुचि के कारण इन लोगों 
ने गान्धी-दर्शन के एक विशेष पहलू को ही पकड़ कर दिखला दिया 


कि गान्धी का अनुदान कम नहीं है। प्रायः इन विद्वानों ने गान्धी को 
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धार्मिक दार्शनिक, नैतिक दाशनिक, सामाजिक दाश निक तथा राज- 
नेतिक दार्शनिक ही माना है ओर इनमें से किसी ने भी उनको इतना 
तत्त्वज्ञानी नहीं माना जितना कि धार्मिक, नेतिक, सामाजिक तथा राज- 
नैतिक दाश निक । पर ऊपर के विवेचनों से स्पष्ट है कि गान्धी उतने 
ही महान तत्तवज्ञानी थे, ज्ञानमीमांसक थे, जितने कि धार्मिक, नेतिक 
या सामाजिक दाशंनिक। उनकी दृष्टि में तत्त्वज्ञान तथा ज्ञांनमीमां- 
सा अन्य मभी शाझ्त्रों की बुनियाद हैं । वस्ष्यमाणं अध्यायों द्वारा यह 
तथ्य ओर स्पष्ट हो जायगा। 


प्ट्रुठ $ <ब्छ, 


शेर 


अध्याय रे 
बुनियादी ज्ञानमीमांसा 
मानवीय अनुभववाद 


गान्धी की ज्ञानसीमांसा बुनियादी ज्ञानमीमांसा है। इसे हम मानवीय 
अनुभववाद भी कह सकते हैं, क्योंकि इसका विषय उसी प्रकार के 
अनुभव का विश्लेषण करना है जो मुख्यत. मानव है, पाशव, दानव या 
अतिसानव नहीं | यदि हम मानवीय अनुभव पर विचार करें तो ज्ञात 
होगा कि पांच इन्द्रियाँ पशुओं में भी हैं और उनसे प्राप्त ज्ञान मुख्यतः 
मानवीय नहीं कहा जा सकता | मानवीय अनुभव यदि पशुओं के ज्ञान 
से विभिन्न है तो उसके इस विभिन्न अनुभव या ज्ञान के स्रोत भी भिन्न 
हैं। थे स्रोत बुद्धि, अन्तरात्मा और शास्त्र हें। इन्हीं तीन उत्सों से जो 
ज्ञान प्राप्त होता है उन्हें गान्धी मानवीय ज्ञान कहते हैं। फिर इस ज्ञान 
पर जब आचरण किया जाता है, जीवन का निर्माण किया जाता है, 
उससे लाभ उठाया जाता है, तो उसका नाम अनुभव हो जाता है । 

मानवीय ज्ञानमीमांसा को आजकल पश्चिम के देशों में प्रायः 
पाशवीय ज्ञानमीमांसा ही समममा जाता है। मनुष्य ओर पशु के ज्ञान 
में सिफ मात्रा का भेद किया जाता है, प्रकारता का नही । दोनों के सभी 
प्रकार के ज्ञान प्रत्यक्षजन्य, गोचरमूलक, इन्द्रियमूलक हैं। कान, नाक, 
आंख, जीम ओर त्वचा से जो ज्ञान हो वही ज्ञान है। ज्ञान का और 
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कोई साधन या स्रोत नहीं है। इसे हम गोचरवाद कह सकते हैं। आज 
का मनोविज्ञान या मानस शाखत्र यही गोचरवाद सिखाता है। इसलिए 
गान्धी ने इसकी उपेन्षा करते हुए कहा-- “बहत से मानस शाख्तरियों ने 

£ मे मनोविज्ञान की विद्या सीखने को कहा, लेकिन समय न होने की 


३ ++++भ जलन 


वजह से मुझे दु ख है कि में ऐसा कर नहीं पाया?! (प० ध० प्रृ० १३३)। 

वतमान पाश्चात्य मनोविज्ञान के विरोध में योगियों का अगोचर- 
वाद है। इन ज्षोगों का मत है कि सच्चा ज्ञान ईश्वरीय ज्ञान है और 
उसको प्राप्त करने का साधन भी ईश्वरीय हे। वह ज्ञान अगोचर है' 
ओर वह साधन अलोकिक है । 

गान्धी का सत ग्तोचरवाद और अगोचरवाद के मध्य का है। वे अगो- 
चरवाद तथा गोचरवाद दोनों को मानव के लिए त्याज्य समभते हैं। 
फिर भी वे दोना को जोड़ने की भी विचारणा करते है । अगोचरवादी 
ज्ञान वह साध्य है जो सदा दुष्प्राप्य हे ओर गोचरवादी ज्ञान वह ककहरा 
हे जिसका स्वतः कोई अथ ही नहीं है । शास्त्र, बुद्धि ओर अन्‍्तरात्मा 
स प्राप्त ज्ञान पर ही गोचरवाद को स्थिति, व्याख्या तथा उपयोगिता 
हो सकती है । इनसे प्राप्त ज्ञान पर यदि व्यवहार या आचरण नहीं हो 
सकता, यदि इन पर हम अपने गोचरों का भवन नहीं खड़ा कर सकते, 
तो वह ज्ञान व्यर्थ है। अतः वह ज्ञान यद्यपि गोचरमृूलक नहीं होता, 
तथापि वह गोचरों का आधार है | मानवीय अनुभव गोचरमलक नहीं 
होता, गोचर ही मानवीयानुभवमूलक होते हैं। इस दृष्टि से यह मान- 
वीय अनुभव प्रतिगोचरमूलक ( +7278८८०१८४४४ ) कहा जा सकता 
है जो काण्ट की ज्ञानमीमांसा का समकक्ष हे। फिर चूकि मानवीय 
अनुभव सदैव असंपूण तथा संभाव्य ही रहता है, नितांत सत्य या निशि 
चत नहीं, अतः उसे सदेव संशोध्य मानना चाहिए। पर इसके लिए एक 
ऐसे लक्ष्यभूत ज्ञान की आवश्यकता पड़ती है. जो नितान्त समरूप हो, 
एकरूप हो, ताकि उससे इसकी सदा तुलना की जाती रहे; इसका मान- 
दण्ड स्थिर रहे, इसमें प्रगति होती रहे ओर इसका अघधः पतन न द्दोता 
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रहे । अतः अगोच रमूलक ईश्वरीय ज्ञान को हम अपने प्रतिगोचरमूलक 
ज्ञान का लक्ष्य बनाकर पर्याप्त लाभ उठा सकते हैं । 
जब गान्धी कहते हैं कि बुद्धि इन्द्रियों के अनुसार न चले वरन्‌ 
इन्द्रियाँ बुद्धि के अनुकूल चले, अन्तरात्मा व्यवहार के अनुकल न हो 
वरन्‌ व्यवहार अन्तरात्मा के अनुकूल हो, शास्त्रीय ज्ञान लोकिक ज्ञान 
के अनुकूल न माना जाय वरन्‌ लोकिक ज्ञान शास्त्रीय ज्ञान के अनुकूल 
किया जाय, तब उनका यही मत है। उनके सत से इन्द्रयों के अनुसार 
बुद्धि को चलाना 'बहशियाना! है (द्र, प्रा, १ ओर २ सत्र )। यह दोष 
है। फिर जो लोग कहते है कि उन्होंने ईश्वर का साक्षात्कार कर लिया 
है, पूशप्रज्ञ हो गये है, उनके प्रति गान्धी ने कहा कि वे भुलावा दे रहे 
हैं ( गी० मा० प्रू० २४५२ )। वस्तुतः मानवी बुद्धि पूर्गमज्ञ नही हो सकती 
है, उसकी अंहता नष्ट नही हो सकती है । अतः बह सत्य या ईश्वर 
का साज्षात्‌ दर्शन पूर्णतया नहीं कर सकती है। वह केवल उसकी ओर 
बढ़ सकती हे, पर उसको पा नहीं सकती । इसीलिए गान्धी ने कहा 
“मैंने ईश्वर को प्रत्यक्ष नहीं देखा है”? ( प० आ० प्रृ० १३४ ), मुझे मत 
पुरुषों ( पितरों ) की आत्मा से कभी कोई सन्देश-संकेत नहीं मिला” 
(हि? ध० प्र: २८), “मेरे पास कोई जादू की लकड़ी नहीं है” (प्रा १ पू० 
३५१ ), “$छ ऐसी वस्तुएँ अवश्य हैं, जिन्हें आत्मा ही जानती है और 
वे आत्मा में ही शान्त हो जाती हैँं। पर ऐसी वस्तु का देना मेरे बूते 
के बाहर है ( आ० प० ४ )”, आदि। और “हम पूण सत्य को पहचानते 
नदी है, इसलिए उसका आम्रह करते हैं । इसी से पुरुषार्थ की गुजाइश 
है। इसमे अपनी अपूर्णता की स्वीकृति आ गई। यदि हम अपूर्ण 
दे तो हमारे द्वारा कल्पत धर्म भी अपूर्ण है, स्वतन्त्र धर्म सपूर्ण हे। 
हमने उसे देखा नहीं है, वैसे ही जैसे ईश्वर को नहीं देखा है । हमारा 
माना हुआ धम अपूर्ण है और उसमें सदा परिवर्तन होते रहते हैं, 
होते रहेगे। यह होन से ही हम उत्तरोत्तर ऊपर उठ सकते हैं, सत्य की 
ओर, ईश्वर की ओर दिन-प्रतिदिन आगे बढ़ सकते है (घ० नी० 
श्ष् 
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प्र: १४८)” पर “अ पनी सुविधा के लिए आदश को गिराना असत्य 
है, अपना पतन है। आदर्श को स्व॒तन्त्र रूप से जानकर, चाहे वह कितना 
कठिन हो, तथापि उसे प्राप्त करने का जी-जान से प्रयत्न करना परम 
अथ है प्रषाथ है वही प्र० १३४ )”। 

इस प्रकार हम देखते हैं कि आदर्श की जानकारी ज्ञान है और 
उसको यथाशक्ति समधिक रूप से आचरण में उतार कर उसकी जान- 
कारी ग्राप्त करना अनुमव है | ज्ञान ओर अतुभव का इस प्रकार विवेक 
कर लेने पर कहा जा सकता है कि गान्धी किसी अद्वेत प्रतिगोचर वस्तु 
को जानते थे और उसपर यथाशक्ति अभ्यास करने से उसका उन्होंने 
अनुभव भी किया था । ज्ञान की कसोंटी अनुभव हे । जिस ज्ञान का 
अनुवाद अनुभव में कुछ न हो सके, वह ठ्यथ है। ज्ञान का पूण अन- 
वाद अनुभव में होना अशक्य है। अतः अधिक-से-अधिक ज्ञान के 
समीपतर होना ही अनुभव है। गान्धी प्रायः कहते है कि मैं अमुक बात 
अनुभव के आधार पर कह रहा हूं । यहॉ अनुभव का यही अथ है। 

अब क्रमशः इसके तीन उत्सों, अन्तरात्मां, बुद्धि तथा शासत्र का 
निरूपण किया जायगा | 


अन्तरात्मा 


गान्धी अन्तरात्मा से सभाषण करते थे, वे प्रश्न पूछते थे और 
उनको उत्तर मिलता था। अथवा उनको इससे आदेश मिल्ञता था और 
वे उसका पालन करते थे । इस संभाषण की दो घटनायें उनके जीवन 
में घटी थी। एक ६६३३ मे ओर दूसरी १६२८ मे। दोनों का सबन्ध 
छुआछूत निवारण से था। दोनों अवसरों पर गान्धी को आदेश मिला 
क वे अप्तुक दिन से अमुक दिन तक २१ दिन का उपवास अ छूतों की 
समस्या को सुलमाने के लिए करे। इन अवसरों पर गान्बी को अन्त- 
रात्मा को पुकार की चर्चा दुनिया भर में थी। पहली बार का वर्णन 
है--हरिजनों को रवतंत्र या प्थक निवाचक वर करने के लिए ब्रिटेन 
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्तरड ने जा नणय हि 


में गान्धी ने १६३३ में ८ मई दोपहर से २६ मई दोपहर तक २१ दिन 
' का उपवास किया । देश भर में उक्त निणंय से हलचल मची थी । कुछ 


;७+नरीजनन ननकककनजी तीर न+ 


नेता पक्ष में थे, कुछ विपक्ष मे । हरिजनों के सुधार-उत्थान के लिए गान्धी 
के हृदय मे भी कई दिनों पृष से हलचल मची थी। वे, उसका सामना 
कर रहे थे। पर वे रेमजे मेकडानल्ड के निर्णय के विरोधी थे और 
चाहते थे कि इसका तगड़ा विरोध होना चाहिए | पहली मई को उनकी 
अन्तरात्मा से एक जबरदस्त आवाज उठी “तुम इसे क्‍यों नहीं करते 
हो ।” उन्होंने इसका विरोध किया जं। विफज्न हो गया। अन्त मे उन्हें 
२१ दिनों का बिना किसी शर्त का अखरण्ड उपवास करने का सकलप 
करना पड़ा । यह उपवास अपनी आत्मशुद्धि के लिए था, मित्रों की 
आत्मशुद्धि के लिए था, समाज की आत्मशुद्धि के लिए था। इस उप- 
वास के फलस्वरूप देश भर के पक्ती तथा विपज्ञषी नेताओं ने गान्धी 
को आश्वासन दिया कि वे हरिजनों के प्रथक्‌ निवाचक वर्ग बनाने के 
निणुय का विरोध करेगे। निशुय का विरोध हु आ/ और यह विरोध 
सफल हुआ । इस झवाज क को गान्धी अन्तनांद, इंश्वर की 

सत्य की आवाज, अ दा एटठ7४ल८०८९ ) की आवाज या शान्त 
धीमी आवाज कहते थे। कभी-कभी वे इसे अपनी छठी इन्द्रिय ( 56786 ) 
कहते थे । “ जब किसी अवसर पर इसके इस्तेमाल की माग उठती है 


२ 0७-कपीक | कक २८ भक्त. तोपिण तीर कम" 


मेरी छ॒ठीं इन्द्रिय जग जाती हे ओर अपना काम करके फिर सी जाती 
हे ( सु? प्रः १३३)। 

कितनी ही बार गान्धी को अपना यह अन्तनोद सुनाई पड़ा था । 
जिस साधन या उत्स से यह निकलता है उसे कभी-कभी वे कान्शंस 
( अन्तरात्मा ) और कभी-कभी ईश्वर कहते हैं। उनका मत हे कि 
“हमारे वैदिक धर्म के मुताबिक कान्शंस सभी मे ( जड़-चेतन मे ) होता 
हे। पर बहुतों का कान्शंस सोया हुआ रहता है, अथात्‌ उनकी अन्त- 
रात्मा मूढ़ अवस्था मे होती हे । तो उस अवस्था भे उसे कान्शंस केसे 
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कहा जाय ? हमारे धर्म के अनुसार मनुष्य की अन्तरात्मा तब जाग्मत्‌ 
होती है. जब यम-नियमादि का पालन और दूसरी भी बहुत-सी चेष्टा 
आदि करे” ( प्रा० १ प्रू० १७४ ) | और “हम यह नहीं मानते कि प्रत्येक 
व्यक्ति के कान्शंस होता है। पश्चिम में यह बात मानते हैं। व्यभिचारी 
के लिए, लपट के लिए, कान्शंस क्या हो सकता है ? . ...... हमारे 
ऋ(ष-मुनियों मे कहा है. कि अन्तर्नाद सुनने के लिए अन्तकण भी 
चाहिए, अन्तचक्षु भी चाहिए और उसे प्राप्त करने के लिए संयम की 
आवश्यकता है। इसलिए पातशझ्जज्ञ योग द्शंन में योगाभ्यास करने 
बालों के लिए, आत्मद््शन की इच्छा रखने वालों के लिए, पहला पाठ 
यम-नियमादि पालन करने का बताया है ( मे? पृ० २३२ )।7 


इन अवतरणों से निम्नलखित बातें ज्ञात होती हैं :-- 


१-गान्धी को अन्तरात्मा से कुछ ज्ञान मिलता था | 

२--यह अनन्‍्तरात्मा मनुष्य की सच्ची आत्मा है । यही अन्तर्यामी 
ईश्वर है। यही सत्र जड़-चेतन में व्याप्त है। पर यह सबंत्र स्फुट 
नहीं हे । 

३--यह ज्ञान केवल शब्द ही का नहीं वरन्‌ रूप अदि का भी है । 
अन्तकण और अनन्‍्तचंक्लु का प्रयोग इसी हेतु से किया ग़या। कभी 
ग़ान्धी कहते हैं कि उन्हें ईश्वर का सान्निध्य स्पश हुआ है। इसको हम 
समझ सकते है कि यह इसी अन्तरात्मा का स्परशज्ञान है। तात्पय यह 
है कि अन्तरात्मा चक्षु, श्रवण, घराण रसना ओर त्वक्‌ इन पाँच इन्द्रियों 
से प्रथक्‌ छठीं इन्द्रिय है और पॉचों इन्द्रियो के रूप-रस-गन्ध-शब्दू- 
स्पश का ज्ञान दे सकती है। 

४- यह ज्ञान नैतिक भी है। यह कत्तंव्य का बोधक है और 
अकत्तंठय का निवारक है । 

५- यह ज्ञान नितांत सही है। यह प्रमा है । 

श्पर 
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६--यह, संयम द्वारा, आत्मशिक्षण द्वारा, यम-नियमादि के पालन 
से उपलब्ध होता है और हो सकता है। जो सयम नहीं करता, उसे 
इसकी प्राप्ति नही हो सकती है। व्यभिचार से, असंयम से, यह इतना 
मन्द हो जाता हे कि इसके अस्तित्व का भी भान नहीं होता है। अतः 
व्यभिचारी पुरुषों में अन्तरात्मा का अस्तित्व होते हुए भी माना नहीं 
जा सकता है । 
७--सभी संयमी पुरुषों को यह ज्ञान हो सकता है'। यह कोई 
गान्धी की ही विरोषता नहीं हे। जो एक के लिए शक्य है वह सब के 
लिए शक्य है” ( आ० प्रस्तावना पृ० ४ )। 
८--यह ज्ञान अहेतुक आदेश (८७॥८४०४८४ [77८/श्भ।५७ ) है, 
इमका पयवसान सकलप तथा निश्चित कर्म में होता है। इस ज्ञान के 
अनन्तर इसके आदेशाहुसार कम करना पड़ता है और उसे पूर्ण रूप 
' से निबाहना पड़ता है। 
६--अन्तरात्मा साज्ञात्‌ आत्मा है। यह बुद्धि नहीं है । बुद्धि इसका 
ही अनुसरण करती है । 
१०--यह ज्ञान स्फुरण है। 
११--इसकी श्राप्ति के पूष हृदय-मन्थन होता है, हलचल होती है, 
ओर इसकी प्राप्ति के पश्चात्‌ प्रसन्‍नता, आनन्द तथा अविचलता की 
अनुभूति होती है । 
यद्यपि यह सब स्पष्ट था, तथापि उक्त उपवास के अवसर पर जब 
गान्धी ने कहा कि उन्हें अन्तरात्मा से ज्ञान मिला हे, तो बहुतों को उल- 
भन हुई और उन्होंने उनसे प्रश्न किया। गान्धी ने सब कोयों 
उत्तर दिया--- का का 
“बह क्या थी ? मैंने क्या सुना ? कया मैंने किसी पुरुष को देखा ? 
यदि नहीं, तो आवाज मर तक केसे आई / ये प्रसक्ष प्राप्त प्रश्न हैं । 
. मेरे लिए ईश्वर की आवाज, अन्तरात्मा की आवाज, सत्य की 
आवाज, अन्तनांद या शान्त धीमी आवाज, सब का एक ही अथ है । 
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'सैंने कोई आकार नहीं देखा । मैंने ऐसा करने का कभी प्रयास भी नहीं 
किया, क्योंकि मैंने सदा विश्वास किया है कि ईश्वर निराकार हे। 
किन्तु जिसे मैंने जरूर सुना था, बह सुदूर तथा अत्यन्त समीप की आवाज 
की तरह थी । यह उसी तरह आआ्रान्तिमुक्त थी जैसे कोई मानवीय आवाज 
मुझसे निश्चित रूप से बोलती है। यह अत्याज्य थी। जिस समय 
मैंन आवाज को सुना उस समय मैं सपना नहीं देख रहा था। इस 
आवाज के सनने के पहले मेरे अन्दर भयकर सघप हुआ था | अचा- 
नक आवाज मेरे पास आई । मैंने सुना, निश्चिय किया कि अन्‍्तर्नाद 
ही है ओर तब संघष शान्त हुआ। मैं शान्त हुआ। मैंन तदनुकृत्न 
सकलप किया, उपवास की तिथि तथा घण्टों को निश्चित किया। 
आनन्द मुममे छा गया। यह १९ ओर १२ बजे के बीच अधरान्रि में 
हुआ । 5मे नई शक्ति मिली | में इसके बारे में नोट बनान लगा ।. ... 

क्या मैं कुछ ओर साक्ष्य दे सका कि मैंने जो सुना वह सच्चा अंत- 
नांद था और बह मेरी ही प्रचण्ड कल्पना की प्रतिध्वनि न थी ? संदेह 
करने वाले को सन्तुष्ट करने के लिए मेरे पास ओर कोई साक्ष्य नहीं 
है । वह यह कहने में स्वतन्त्र हे कि यह सब आत्मवंचना या प्रतिभास 
(#4पटाए४४०४ ) था। यह ऐसा अच्छी तरह से हो सकता है। 
इसके विरोध भे मैं कोई दलील नहीं दे सकता। किन्तु मैं यह कह 
सकता हूं कि मेरे खिलाफ समस्त संसार का एकस्वर से निश॒य भी मुझे 
अपने इस विश्वास से हिला-डुला नहीं सकता कि मैंने जो सुना वह 
ईश्वर की सच्ची आवाज है। 

कनन्‍्तु कुछ लोग सोचते हैं कि स्वयं ईश्वर हमारी ही कल्पना की 
कृति है । यदि यह मत सत्य है' तो कोई' चीज' सत्‌ नहीं है, हर चीज़ 
हमारी कल्पना में ही है। इतने पर भी, जब तक मेरी कल्पना मुझ 
पर आधिपत्य रखती है, तब तक में इसके जाद के वश सिफ फाम कर 
सकता हूं। सबसे सत्‌ वस्तुएं केवल अपेज्ञया हीं सत्‌ हैं। भेरे लिए 
यह आवाज, अन्‍्तनांद, मेरे अपने अस्तित्व से अधिक सत्‌ थी। 
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इसने कभी मेरा संग नहीं छोड़ा, और इसी तरह, किसी अन्य का भी 
कभी संग नहीं छोड़ा । 
हरेक आदमी जो इच्छा करता है, इसको सुन सकता है। यह 
प्रत्येक मे है। किन्तु अन्य सभी वस्तुओं की तरह इसे पूर्व तथा सुनि- 
श्चवित तैयारी (संनद्धता ) की अपेक्षा है ( हि० घ८ प्रृ० १०७-१०८ )।” 
इस विवेचन से स्पष्ट है कि गान्धी अन्तरात्मा से उसी वस्तु को 
सममभते थे जिसे अद्ठ तबादी आत्मा या ब्रह्म कहते हैं। अन्तरात्मा की 
आवाज वस्तुत आत्मज्ञान की कलक है जो सब को प्रयत्न करने पर 
हो सकती है। उनका अन्तनोंद रहस्यवादी कबीर का अनाहत नाद्‌ 
( अनहद नाद ) नहीं है । यह रहस्य या गुझ्य नही है । यह बुद्धिगम्य 
है, सबसुलभ है | 
डा० राधाकष्णन्‌ ने इस प्रश्न को उठाते हुए कहा “क्या गान्धी 
को ईश्वर से जवाब मिलता था ” नही ओर हॉ। नही, क्योंकि गान्धी 
अत्यन्त राजग़ुह्य अथवा अत्यन्त दृरस्थ आवाजों द्वारा कही गई कोई 
बात नहीं सुनते हूँ। हाँ, क्योंकि उनंको जबाब की बुद्धि होती है, उस 
व्यक्ति की-सी ठृप्त तथा तुष्ट भावना होती है जिसने कि जवाब पा 
लिया हे । जो जवाब उनको मिलता है वह इतना अधिक युक्तियुक्त 
होता है क्रि उसके स्वरूप से ही वे जान जाते है कि वे स्वप्न तथा प्रति 
भास के शिकार नहीं हैं ( रा? प्रू० १५४)। 
डा० रानडे ने गान्धी के अन्तर्नांद के सिद्धान्त पर रहस्यवाद के 
सिद्धान्तों के अनुसार पर्याप्त विचार किया है। उनके अनुशीलन के 
अनुसार गान्धी के अन्तनोद तीन कोर्ठि के हैं-- (१) अन्तरात्मा की 
आवाज सुनना, (२ ) अन्तरात्मा की आवाज सुनना, पर उसके शब्दों 
का ज्ञान न होना ओर ( ३ ) अन्तरात्मा की आवाज सुनना तथा उसके 
शब्दों को भी अच्छी तरह से जानना अथांत्‌ अन्तरात्मा से संभा- 
घण करना, उसकी आवाज को भल्री भाँति स्पष्टता पृवक सुनना। 
१६३३ और १६३८ मे गान्धी ने तीसरी कोटि का अन्तर्नांद सुना था। 
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१६४० और १६४८ में उन्होंने दूसरी कोटि का अन्तनोंद सुना। सन्‌ 
१६२१, १६२४, १६३३, १६३६ आदि में उन्होंने प्रथम कोटि का अन्त- 
नांद सुना । इन तीन कोटियों में तारतम्य है। प्रत्येक में भी सान्द्रता 
ओर दीर्भता का तारतम्य है। सबसे पहले गानधी को बहुत ही अस्पष्द 
तथा मन्द आवाज़ सुनाई पड़ती थी । ज्यों-ज्यों इसको सुनते का उनका 
प्रयत्न बढ़ता गया, त्यो-त्यों वे इसको अधिक स्पष्टता पूबक सुनते गए 
( द्र० रान० प्रृ० ७३ )। रानडे का कहना है कि यद्यपि गान्धी कभी-कभी 
रहस्यमय चक्र देखते हैं, ( वही प्र० १५ ), कभी-कभी ज्योतिस्तम्भ देखते 
हैं ( वही प्ृ० ७३ ), तथापि वे द्रष्टा की अपेक्षा ओता अधिक हैं ( वही 
प्रृू० ७३ )। द्रष्टा, स्प्रष्णा ओर ओता-- सभी दाशनिक हैं, रहस्य के 
ज्ञाता हैं। ज्ञान चाहे इृटि से हो, चाहे श्रवण से, दोनों का मनोवैज्ञानिक, 
दाशंनिक और रहस्यवादी मूल्य समान ही हे। दशंन, स्पशन, संभाषणु 
सभी वास्तव मे दर्शन ही है। हमारे यहाँ दशन का अथ केवल 'दशोेन या 
दृष्टि! ही नही वरन स्पशंन, अवशण, सभापण, घीणा, रसन भी है। दशन 
बस्तुत सब का अथ देता है। गान्धी अन्तनांद के अन्तर्गत सब को 
शामिल करते हे । डा० रानडे ने अन्तनांद की प्रामाणिकता को सिद्ध 
करते हुए कहा कि अनभव की सफलता, बुद्धि की स्थिरता तथा अत 
शब्दों की परसार्थ के साथ योजना-- ऐसी कसौोटियों है जो सिद्ध करती 
हैं कि अन्तनोंद का अवण-संभाषण मिथ्या भ्रम नहीं है ( वही प्रू८ ७६ )। 
इस प्रकार जहा डा> राधाकृष्णन गान्धी के अन्तनांद को संभव 
अर असंभव दोनों बताते है वहाँ डा० रानडे उसकी असभावना का 
निराकरण कर देते है और उसे संभव ही नहीं वरन पूर्णतया उपलब्ध 
मानते है। डा० राधाकृष्णन अन्तनांद के श्रोता की मनोवैज्ञानिक मुद्रा 
को महत्त्व देते प्रतीत होते है तो डा० रानडे अन्तर्नाद को श्रोता से 
स्वतत्र मानते हुए उसको विषयगत सिद्ध करते हैं ओर कहते हैं कि 
यह नाद सदा होता रहता है-- अन्तः प्रवर्तेत सदा निनाद. ( शकरा- 
चार्यन्योगतारावली )- चाहे कोई सुने या न सुने । डा० रानडे गान्धी 
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के शब्दों को सत्य मानते हैं ( रान० पृ० ७५६ ) ओर इस कारण वे 
उनके अन्तनौद की ठीक व्याख्या करते हैं। अन्य लोग गान्धी को 
उतना बड़ा रहस्यवादी मानने को तेयार नहीं है। पर यह गान्धी के 
शब्दों का अनथ करना है। डा० रानडे की व्याख्या सही समझी जा 
सकती है बशते कि हम इसको ठीक तरह से समझे । यदि हम अन्‍न्त- 
नांद करने वाली अन्तरात्मा को बिरले पुरुषों मे ही मानें और सर्व- 
साधारण में इसके अस्तित्व का ही प्रत्याख्यान करें, तब डा० रानडे की 
व्याख्या का अनथ होगा और इस हालत में वह त्याज्य है। इसे समझने 
के लिए यह जानना अनिवाय हे कि यह सबंसुलभ है, यह सकल अनु- 
भवों की आधारभूत शिला है और अस्पष्ट रूप से सबके ' मैं हूं?, “मेरा 
यह कत्तंठ्य है”, इन अनुभवों मे प्रकट रहती है। ऐसा सममझ लेने पर 
हम कह सकते हैं कि अन्तरात्मा की आवाज सूझक, अन्तद्ृ ष्टि या 
प्रतिभा से प्राप्त प्रातिम ज्ञान (7ए707८ :709]९02० ) है। यह आत्मा 
का अपना अपरोक्ष तथा अव्यवहित ज्ञान है| इसी का बुद्धि अनुव्तन 
करती है। अतः यद्यपि यह ज्ञान बोढ्धिक है अर्थात्‌ युक्तियुक्त हे तथापि 
यह बुद्धि द्वारा ज्ञात नहीं होता है | बुद्धि इसकी प्रामाणशिकता का खण्डन 
नहीं कर सकती, क्योंकि वह स्वयं इसी पर अवलबित है। आधार 
स्वरूप इस ज्ञान के खण्डन पर तो बुद्धि का ही खण्डन हो जायगा) 
नीव गिर जाने पर कहीं घर खड़ा रह सकता है ? इसीलिए यय्यपि 
गान्धी बोद्धिक ज्ञान को सदेव अपूर्ण तथा सभाज्य ही मानते हैं, 
तथापि वे इस आत्मीय ज्ञान को सपुरण, सुनिश्चित ओर अकास्य मानते 
हैं। बेलिअल के मास्टर, आक्सफोड के प्रसिद्ध दाशनिक लिणडसे का 
इस बिषय पर गान्धी जी के साथ बड़ा विवाद हुआ । लिण्डसे के साथ 
अआक्सफोर्ड के अन्य दाशंनिक भी थे। लिण्डसे ने बार-बार निवेदन 
किया कि “ईसा के नाम पर मैं आप से प्राथंना करता हूं कि आप सोचें 
कि सस्मवत. आप शअ्रान्त हो सकते हैं। श्रीमान गान्धी | इसे संभाव्य 
समभमिए कि आप अन्त हो सकते दे (रा० प्ृू० ६६६ )? | इस मे गान्धी 
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ने तनिक भी ढिलाई न की । सारी मानवता ही चाहे क्‍यों न उनके 
खिलाफ तक करे, पर वे अपने आत्म ज्ञान को संभाव्य नहीं मान 
सकते थे। तक द्वारा वे' सदा उत्तर देते रहे कि यद्यपि अन्य समस्त 
ज्ञान सभाव्य है पर यह आत्म-ज्ञान नितांत सत्य है| अतः जब वे एक 
ओर कहते हैं कि मानवी बुद्धि सदैव अपू्णता तक ही सीमित है और 
दूसरी ओर कहते हैं कि आत्मज्ञान नितात सत्य है, सपूण सत्य है, 
अकास्य है, तो विरोध नहीं है। जैसे डेकाट तथा काण्ठ और शंकर 
आत्मा को असन्दिग्ध तथा नितांत निःश्चत सत्‌ मानने है वैसे गान्धी 
भी अपने अन्तनोंद, आत्मज्ञान को नितांत सत्‌ मानते हैं। जैसे 
किसी विशिष्ट शास्त्र की आधारभूत स्वयंसिद्धयाँ या मान्यतायें उस शास् 
के लिए नितांत सत्य होती है, वैसे बुद्धि के सकल प्रपच्॒ के लिए इसके 
आधारभूत आत्मज्ञान को गान्धी नितांत सत्य मानते हैं । 

लोग शंका कर सकते है कि डेकाट, कार्ट तथा शकर आदि ने तो 
पत्तकत आत्मा की अखण्डनीयता तथा सबंमान्यता सिद्ध की, पर 
गान्धी ने तो उसे अपने कर्मक्षेत्र मे सीखा और कर्म द्वारा ही अखड- 
नीय तथा सबमान्य सिद्ध करने की कोशिश की | यह शंका काफी दुरुस्त 
है। इसका उत्तर यह है कि गान्धी अपनी आत्मा के अरितत्व का 
सस्पूण भान कम-तेत्र मे ही पाते हैं। जेसे योगी समाधि मे आत्मा को 
जानता है, ताकिक तक मे जानता है, भक्त भक्ति मे जानता है, आधु- 
निक अस्तित्ववादी रुणावस्था तथा दु ख मे जानते हैं, प्राचीन कम 
काण्डी यज्ञादि में जानते थे; वैसे गान्धी अपनी आत्मा के अस्तित्व 
का सपूर्ण ज्ञान सामाजिक कर्म करते-करते जानते थे । यह उनके दर्शन 
की अपनी विशेषता है । इस तथ्य को समझ जलने पर फिर यह स्पष्ट 
हो जाता हे कि वे क्यों आत्मज्ञान को अन्तरात्मा की पुकार या आवाज 
या अन्तनांद कहते थे १ जो लोग इस प्रणाली को न समझेंगे वे कहेगे 
कि अन्तर्नाद, अन्तरात्मा, आत्मा और परमात्मा सभी परस्पर भिन्न 
वस्तुएँ हैं ओर गान्धी ने सब को अभिन्न करके गोरखधन्धा खड़ा कर 
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दिया है | जितना ही बड़ा भयंकर सामाजिक काम करने को कोई व्यक्ति 
मनसा वाचा कमंणा बीड़ा उठाता है, उसको उतना ही अधिक ज्ञात 
होता है कि नीतिज्ञों की अन्तरात्मा ( कान्शंस ), भक्तों का परमात्मा, 
दाशंनिकों की आत्मा तथा यौगियों का अन्तर्नाद कर्म की दृष्टि से 
एक ही वस्तु के विभिन्न नाम है। मूलतत्त्व आत्मज्ञान है। जो व्यक्ति 
अपने की जितना ही अधिक्र सयमी बनाता है, अपने संकल्प को 
जितना ही अधिक प्रबल और अकास्य बनाता है और उस पर जितनी 
अधिक लगन से सतत कम करने का त्रत लेता है, उसे उतना ही अधिक 
गान्धी की अन्तरात्मा का अन्तर्नांद सुनने मे आ सकता हे | 

अन्तरात्मा अनिवायत- कर्मोन्मुख हे यद्यपि वह ग्रधानतः ज्ञान- 
रवरूप है | अतः कमंठता में ही उसका सच्चा ज्ञान सभव है ( द्र० नव्य 
कम-मार्ग, चौथा अध्याय ) | 

अन्तरात्मा को ही गान्धी कभी-कभी दिल या हृदय कहते हैं। 
अन्तःकरण या अन्तस्तल भी इसी का अपर नाम है | यह भावनामय 
होता है। अतः इसको कभी-कभी वे सावना भी कहते हैं। भावनाएँ 
मोलिक, विकृत तथा सम्मिलित-- तीन प्रकार की मानी जाती हैं। 
सामान्यत. सभी भावनाओं या वेदनाओं मे सवित्तियाँ रहती है, संवेद 
रहता है, ज्ञान रहता है। यही प्राथमिक ज्ञान है। इसके अभाव में 
अन्य प्रकार के ज्ञान का अस्तित्व ही संदिग्ध है। सभी भावनाओ में 
आत्म-भावना, आत्म-प्रतीति या आत्म-प्रत्यक्ष निहित रहता है। पर 
मोलिक भावनाओ में वह साधारण रूप से स्फुट रहती है, विक्षत या 
दूषित भावनाओं में बिल्कुल अस्पष्ट रहती है और सिफे सयमित 
भावनाओं से ही पूणतया प्रकाशित होती है। अतः सामान्यत. सभी 
पुरुषों को अपनी मोलिक भावनाओं में, वेदनाओं मे, आत्म-दशन हो 
सकता है। पर सच्चा आत्मद्शन, अन्तरनाद, तो तब होगा जब सय- 
मित भावनाओं की अन्तर्यामी भावना का दया के द्वारा आत्म प्रत्यक्ष 
होगा । यही दया, भूतद्या, जीवद्या, या करुणा ज्ञान कराती है । 
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सच्चा ज्ञान अद्वेत भावना है जो दया या भूतदया से ही विदित होती 
है। इसी लिए कहा गया है कि दया के समान कोई ज्ञान नहीं है-- 
दयासहृशं ज्ञानम्‌ । ओर यही दया परम धम हे-- न च॒ धर्मो दया- 
पर: | इस ग्रकार दया में ज्ञान तथा धर्म की एकता हो जाने से इस की 
आवाज को अन्तरात्मा अथात्‌ सदसद्विवेक की अकास्य आवाज कहना 
ठीक ही है | 
श्रीमती हाड-मार्टिन को गान्धी ने बतलाया-- “यह ठीक है कि 
समस्त जीवन में मूलभूत एकता हे; लेकिन विभिन्नता भी है। हमारा 
काम है कि उस विभिन्नता मे प्रवेश करके उसके अन्दर समाविष्ट 
एकता का पता लगायें, लेकिन बुद्धि के द्वारा नहीं, जेसा कि आप 
पयत्न करने की कोशिश कर रही है। जहा सत्य है, वहाँ असत्य भी 
जरूर हीना चाहिए, इसी तरह जहा प्रकाश है, वहाँ छाया भी जरूर 
होगी । जब तक आप तक ओर बुद्धि ही नहीं, बल्कि शरीर का भी 
सवथा उत्सग् न कर दे तब तक आप इस व्यापक ज्ञान की अनुभूति 
नहीं कर सकती ( त्र० १ प्ू० १३ )।” 
इस पर व्याख्यान करते हुए महादेव देसाई का ध्यान असीसी के 
त फ्रासिस के इन महान शब्दों पर गया-- “प्रकाश ने देखा ओर 
अन्धकार लुप्त हो गया । प्रकाश ने कहा “में बहों जाऊँगा १?” शान्ति ने 
कहा “मैं वहाँ जाऊंगी ।” प्रेम उदित हुआ ओर घृणा उड़ गई । प्रेम ने 
कहा “मैं वहाँ जाऊँगा” । ( वही छ० १४० ) देसाई का कहना हे कि 
“यह बात सूय-प्रकाश की भाँति स्वय फैलकर हमारे अन्तर मे प्रवेश कर 
गई ( वही प० १४० ) अथोत्‌ उनकी समझ मे इसकी सत्यता आ गई । 
बम्तुतः गान्धी के एबमूत ज्ञान को बहुत रहस्यात्मक ढग से व्यक्त 
करने के बजाय यदि देसाई उसे सबवसाधारण मानवों के अनुभव के 
आधार पर अभिव्यक्त करते, तो उनकी विवृत्ति दसरी ही होती 
रायचन्द्र भाई के प्रति लिखते समय गान्धी ने कहा कि उनमें दया 
बहुत थी । दया से उनका हृदय इतना आदर हो जाता था कि वे उसमें 
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अपना अस्तित्व तो देखने ही थे, साथ ही ओरों का भी अध्तित्व वे 
उसी में देख लेते थे। जिसने दया के उद्रेक का अनुभव किया वह 
अपने को पहचाने बिना केसे रह सकता ? फिर वह ओरों से अपना 
भेद फेसे कर सकता है ? यह तो सब में अपने को देखेगा | इस प्रकार 
दया से अक्वेत तत्त्व को समझा जाता है। परम कारुणिक गौतम बुद्ध 
तथा अहिसक गान्धी ने भी इसी के साध्यम से सम|मे गए ज्ञान को 
बुनियादी ज्ञान कहा | इसमे कर्म, भावना तथा ज्ञान तीनों की त्रिवि- 
घता होने पर भी विचित्र एकता या अद्वितीयता रहती है जिसे सबे- 
साधारण कारुणिक या दयालु जन भी किसी-न-किसी मात्रा में अनुभव 
कर सकते हे | 

गान्धी जब कहते हैं कि उन्हें अन्तर्नार या आत्मग्रकाश मिल 
रहा है तो वे इसी दया की आद्रता में तर होते हुये अपने को अनुभव 
करते हे । 

अन्तरात्मा द्वारा प्राप्त ज्ञान की विशेषता है कि वह अपना ज्ञापक 
या बोधक तथा प्रमाणकत्तां दोनों है | हमारा हृदय जब कोई ज्ञान देता 
है तो वद्द उसके साक्ष्य को भी उसी समय देता है। यह ज्ञान अन्य 
सभी प्रकार के ज्ञानों का मानदरड हे । जब उनकी प्रामाणिकता को 
हृदय सान ले, मन या हृदय गवाही दे दे, तभी उन ज्ञानों को हम 
प्रामाणिक मान सकते है | जब तक हृदय गवाह! न दे तब तक केवल 
बुद्धि द्वारा प्राप्त ज्ञान को सत्य नहीं कहा जा सकता | 


बुद्धि 


हृदय के ज्ञान का निरूपण करते समय गान्धी ने ऊपर बुद्धि 

के उत्सग की चर्चा की है। इस पर कुछ लोगों को सन्देह हो सकता है 

कि बुद्धि का महत्त्व गान्धी के लिए कुछ नहीं था। पर बात यह नहीं 

है। हृदय के ज्ञान को बुद्धि से स्वतन्त्र या निरपेक्ष दिखलाने के लिए 

उन्दोंन वहाँ उसका उस प्रकार उल्लेख किया। हृदय का ज्ञान बुद्धि मात्र 
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की सहायता या साध्यम से कदापि नहीं मिल सकता पर इसका यह 
आशय नहीं कि बुद्धि का ज्ञान नितांत अनुपयोगी है। 

बुद्धि का अपना महत्त्व है। “बुद्धि को अपनी जगह तो है ही, 
ज्ञेकिन उसे हृदय की जगह पर नही बैठना चाहिए। आप अपने जीवन 
या किसी भी पहचान के बुद्धिशाली आदमी के जीवन के किन्‍्हीं 
चौबीस घन्टों को जाँच कर देखेंगे, तो आपको मालूम होगा कि इस 
समय मे किये हुए करीब सभी काम भावना से किए गए होंगे, बुद्धि 
से नही । इसस यह नसीहत मिलती है कि बुद्धि का एकबार विकास 
हो जाने के बाद बह अपने स्वभाव के अनुमार अपने आप ही काम 
करती रहती है, ओर अगर हृश्य शुद्ध हो ता जो कुछ वहमभरा या 
अनीतिमय हो, उसे वह छोड़ देती है । बुद्धि एक चौकीदार है और 
अगर वह अपने दरवाजे पर सदा जाग्रत और अटल हालत मे रहे, 
तो कहा जा सकता है कि वह अपनी जगह पर है|... जीवन यानी 
कत्तंव्य यानी कम, जब बुद्धि से, तक, से, कर्म को खतम कर दिया 
जाता है, तब वह दूसरे की जगह लेने वाली बन जाती है और ऐसी 
बुद्धि को हटाना जरूरी है ( त्र० २ प्रु० ७४ )।7 

इससे स्पष्ट है कि हृदय या भावना का क्षेत्र कम हे ओर बुद्धि का 
क्षेत्र उस कम का समर्थन करना है, उसकी चोकीदारी करना है। यदि बुद्धि 
हृदयोह्द लित कर्म को खन्डित करती है, या कम मात्र को खडित करती 
है तो वह बुरी बुद्धि है ओर त्याज्य है। इस प्रकार गान्धी के मत से बुद्धि 
कम -सन्‍्यास की शिक्षा देती है तो बह गलत करती है | हॉ, वह कम - 
सन्यास का फज्ञ देने के लिये ओर हृदयोद्धूत कर्म का समथन करने के 
लिए कम फलत्याग का सिद्धान्त, निष्काम कर्मंवाद ढू ढ़ निकाल सकती है.। 

अत. “प्रथम हृदय हे ओर फिर बुद्धि | प्रथम सिद्धान्त और फिर 
प्रमाण । प्रथम स्फुरण और फिर उसके अनुकूल तक। प्रथम कम और 
फिर बुद्धि । इसलिए बुद्धि कमोनुसारिणी कही गई है' ( गी? मा० प्रू५ 
५४१) ।” बुद्धि: कर्मानुसारिणी । 
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बुद्धि तक-वितक करती है। उसके पास पॉच इन्द्रियों की जमात 
है | उसका वह नेतृत्व करती है। इन्द्रियों से उसको अपने तक-वितक, 
अनुमान-अ्रमाण की सामग्री मित्रती हे। इन्द्रियों के विषयों को वही 
जानती है, वही अथ करती है, वही उसका नियोजन-वियोजन 
करती हे । बुद्धि अपना व्यापार न करे तो इन्द्रिय-ज्ञान असंभव हो 
सकता है । 

इससे यह न सममना चाहिए कि बुद्धि इन्द्रिय-प्रदत्तों पर ही निर्भर 
है, या उनका ही संधातसमात्र है। बुद्धि का अपना स्थान है | वह भावना 
ओर इन्द्रिय-प्रदत्त के सध्य मे रहती है। दूसरे शब्दों में, उसके दो 
आधार हैं, भावना या हृदय और इन्द्रिय-प्रदत्त। यदि वह मावना- 
नुकूल चलती है तो वह अपना काम ठौक करती है, तब उसको हम 
बुद्धि, सदूबुद्धि या व्यावसायात्मिका बुद्धि कहते हैं। ओर यदि बह 
भावना के आधार को बिलकुल भुला देती है ओर इन्द्रियप्रदत्तों के 
श्रनुकूल ही चलती है तो वह अनेक, अनन्त, हो जाती है । तब उससे 
हमे ।नश्चित सत्य नहीं मिल सकता है । तब वह दुबुद्धि या कुबुद्धि हो 
जाती है । गान्धी ऐसी बुद्धि को 'बासना? कहते थे ( गी० मा० १श८ ) 
व्यवसायात्मिका बुद्धि इन्द्रियप्रदत्तों को भावनानुकूल बनाती है'। 
बासना खुद अपने को ही इन्द्रियार्यों के अनुकूल बनाती है। जैसे असं- 
यसी, अयुक्त पुरुष के हृदय में स्फुरण नहीं होता, भावना नहीं होती , 
वैसे उसकी बुद्धि भी. नहा होती है । नास्ति बुद्धिरयुक्तस्वथ न चायुक्तस्य 
भावना ( गीता २। ६६ ) | बुद्धिवादी बिनोबा ने गीता की इस पंक्ति को 
यो समभकर बनाया “नास्ति बुद्धिरयुक्तस्य न चाबुद्धस्य भावना-- सयम 
के बिना बुद्धि नही ओर बुद्धि के बिना भावना नहीं, ऐसा वाक्य यहाँ 
होना चाहिए था ( स्थितप्रज्ञइशंन प्रू० ६१ )” पर उनकी सूक गान्धी 
के सिद्धान्त के साथ मेल नहीं खाती । गानधी का कहना है कि बिना 
संयम के भावना नही हो सकती है यद्यपि बिना बुद्धि के हो सकती है। 
हो, बुद्धि भी बिना संयम के नहीं हो सकती है । अतः गाता की पक्ति 
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विनोबा की पक्ति से कदाचित्‌ अधिक सारगर्भित है। ऐसा करके 
विनोबा ने बुद्धिपक्ष की महत्ता तथा अपनी कलामर्मज्ञता सिद्ध की है तो 
गीता ओर गान्धी ने तत्त्वज्ञान में भावना-पक्ष की महत्ता स्थापित जी 
है। यहाँ स्मरण रहे कि भावना का अथ वही आत्मभावना या 
आत्म-प्त्यक्ष है जिसका हम अन्तरात्मा के नाम से निरूपण कर चुके 
हैँ। इस भावना में विश्वास करना अद्धा हे | बुद्धि सयमी पुरुष को ही 
मिल सकती है। यह केवल पुस्तकीय ज्ञान स नही मिलती । इससे 
संयम करना जरूरी है, यम नियमादि का पालन आवश्यक है । 

बुद्धि के विकास के बारे में गान्धी का कहना है कि “्यॉ-ज्यों 
श्रद्धा बढ़ेगी, त्यों-त्यों बुद्धि बढ़ेगी। गीता तो यह सिखाती मालूम 
देती है कि बुद्धि-योग ईश्वर कराता है। अद्धा बढ़ाना हमारा कतंव्य 
हे। यहा श्रद्धा ओर बुद्धि का अथ समम्नना रहता हे । यह समझ भी 
व्याख्या करने से नही आती बल्कि सच्ची नम्नता के विकास करने से 
आती है। जो यह समानता है कि वह सब कुछ जानता है वह कुछ 
नहीं जानता । जो मानता है कि वह कुछ नहीं जानता उसे यथासमय 
ज्ञान प्राप्त हो जाता है. (गी० सा० प्रृू० ५६८) |” तात्पय यह हे कि बुद्धि 
को नम्न होना चादिए। अहकार उसका दोष है | आत्मज्ञान का स्म- 
थंन करना उसका एकमात्र कार्य है। उसका नाश नहीं होता है; आत्मज्ञान 
में सिफे उसका लय होता है, मिलान होता हे । 

गानवी को राजनीति तथा कूटनीति का कठु अनभव था| दक्षिण 
अफ्रीका और भारत मे उन्होंने देख लिया था कि एक ही अश्न पर लोग 
विभिन्‍न मत देते हैं ओर अपने मत के लिए विभिन्न तक पेश करते 
हैं। सबको विश्वास रहता है कि उनके तक सही हैं। पर सबके तरकों 
में इतनी विषमता रहती हे कि वे लोग अपने-अपने तर्को को अपने 
प्रतिपक्षियों से मनवा नहीं पाते, इससे उन्हें रोष और असन्‍्तोष होता 
है। “इसका अन सव किसको नहीं हुआ होगा कि हमारी अन्‍्तवूत्ति 
जैसे बनी हो वैसी ही दलीलें हमें सूक्ा करती हैं और वे दूसरे के गत्ते 
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न उतरे तो हमें असन्तोष, अधीरता ओर अन्त में रोष भी होता है 
( द्‌० अ० प्ृ० *२१ ) |” अतः गान्धी चाहते हैं कि “पाठक भिन्न-भिन्न 
इृष्टियों को समझे ओर जो अब तक वैसा न करते आये हों वे 
भिन्न-भिन्न हदृष्टियों को समभने ओर उनका आदर करने की 
आदत डालें। सत्याग्रह का रहस्य समकने ओर खासकर इस अस्त्र 
को अजमाने के लिए ऐसी उदारता और ऐसी सहनशक्ति की अ्रति 
आवश्यकता दे इसके बिना सत्याग्रह हो ही नहीं सकता (बही 
पृ ० ५ हक १ ) | १9 

गार्यी ने बलियोँ के स्वाहा ने जैनियों के( स्थाह्माद)तथा अनेकान्तवाद के अध्ययन से 
शिक्षा ली थी कि अनेक दृष्टियाँ संभव हैं। उन सात अन्धों की कहानी 
"को वे बहुत पसन्द करते थे जिन्होंने एक ही हाथी का वि'वध वर्णन 
किया ओर प्रत्येक का वणुन सही और गलत दोनों था। “हर बात्त कम 
से कम सात दृष्टियों से देखी जा सकती है ओर उन दृष्ठियों से 


(७०+-+4०-००९०-७५५+४॥+३/ +भर। 
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चह बात सच्ची होती हे । पर सब दृष्टियोँ एक ही समय मे और 


0५" सही : 
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इससे स्पष्ट है कि बोद्धिक क्रिया का प्रचुर विकास गान्धी को 
इच्ट था। बिना बुद्धि के पर्याप्त विकास के विभिन्न दृष्टियों को सम- 
मना ओर अन्त मे उनकी एकवाक्यता को हृदयगमस करना असंभव 
है। जो बात वे गीता की समभने के विषय में कहते हें वही बात 
प्रत्येक वस्तु, आध्यात्मिक या भौतिक, को समभने के विषय में कही 
जा सकती है, “गीता का अथ सममभने में बुद्धि का काम है। यह कठिन 
है। इससे तुम्हें रस नहीं मिलता, किन्तु जब बुद्धि के काम भे रस 
मिलने लगेगा तब अर्थ समभने की इच्छा जागेगी। इसीलिए बुद्धि 
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के विषयों में रस लेने लगो (गी० मा० प्रू० ४७०) ।” 


_उकननान पा तरम « 0 के ३ ६ पन्‍नफाथजक- परम ०: 


बुद्धि का अनिवाय संबन्ध बीय-लाभ से हे । अत. इसके लिए 


अह्मचय की नितांत आवश्यकता है । की नरतात आवश्यकता हे | 
४१ 


गान्धी का दशोन | | अध्याय 


गहरे तक करने की प्रेरणा देते हुए गान्धी ने कहा--“मैं 74 
वेत्ता नही ओर न मेरे द्व्यचल्षु हैं। जितना इन आंखों से देख सकू , 
कानों से सुन सकूं, वही मेरे पास है।.. . .. - मैं कहूँ इसलिए आप 
कोई बात न मानें। अपनी अखों से देखें सो करे, मेरे कहने से नहीं ।| 
२० महात्मा ( गान्धी-जैसे या उनते भी महान ) कहें तो भी नहीं । ! 
तजरबे से गलती करके आप सीखेंगे ( ग्रा? २ प्र? २८६ ।।” वे प्रायः | 
कहा करते थे कि इन्सान का स्वभाव गलती करना है, पर यह भी 
उसका स्वभाव है कि वह गलती को दुरुस्त कर सकता है और करते 
हुए आगे बढ़ता है. 6० वही सबत्र) | बुद्धि को विकसित करने मे सी 
इसी प्रयोगवाद का उपयोग होता है। बुद्धि-बल जितना ही अधिक 
हीगा उतनी ही आत्म-भावना फल्वती होगी तथा उतनी ही जल्‍दी 
बुद्धि का उसमें लय होगा | 

बुद्ध का विकास विद्याभ्यास से होता है और उसका परिपाक 
आत्मद्शन है। बुद्धि द्वारा श्राप्त ज्ञान विद्या है। “किसी को साहित्य- 
ज्ञान की आवश्यकता हो सकती है, किसी को भोतिक शास्त्र की, किसी 
को कला की, पर विद्यामात्र का उद्देश्य आत्मदर्शन होना चाहिए (ब० 
नी? प्ृ० २३६) |” 


शासत्र प्रमाण 


हमे जीवन भर शब्द-प्रमाण, आप्रवाक्य, शाश्र-प्रमाण द्वारा नाना 
बस्ठुओं, पदाथां का ज्ञान होता है । इस शाब्र प्रमाण को खममाते हुए 
गान्धी ने कहा-- 

१. “गीता के मुख्य सिद्धान्त से असंगत कोई बात चाहे जहाँ भी 
लिखी हुई हो, मेरा मन उसे शाझ्ष नदी मानता। मेरे रुढ़िग्रस्त मत्रों 
को आधात न लगे तो मैं अपना अर्थ ओर अधिक स्पष्ट करना चाहता 
हूं। सदाचार के विश्वमान्य मूल तत्त्वों से असंगत किसी भी चीज 
को मैं शासत्र श्रामाए्य मे नही मानता । शास्त्रों का उद्देश्य इन मूल तत्त्वों 
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को उखाड़ फेकना नहीं, बरन इन्हें टिकाए रखना है। ओर गीता मेरे 
लिए सम्पूर्ण है इसका कारण यह हे कि वह इन मूल तत्त्वों का सम- 
थंन करती है। इतना ही नहीं, बल्कि वर किसी भी मूल्य पर इनसे 
चिपके रहने के लिए अचूक कारण बताती है (गी० मा प्रू० ५४६६) ।” 

२ “गीता का अर्थ थोड़ा विम्तृत करना चाहिए। गीता अर्थात्‌ 
हमारा आधार रूप ग्रन्थ । हममे से बहुतों का आघार गीता है. इस- 
लिए मैंने गीता का नाम लिया है। पर अमतुल (अमतुस्सलाम) श्राथ्ना 
या कुरेशी गीता के बदले कुरान शरीफ--पूरा या उसका कोई भाग” 
( गी० सा० प्ृ० ४४६ ) या किसी भी धर्म का किसी सी भाषा में कोई 
भी ऐसा ही आधार रूप ग्रन्थ गीता है । 

३. शास्य का “अथ किसी जीवित प्रमाणभूत व्यक्ति में मूर्तिमान्‌ 
होने वाला सदाचार है (वही प्रष्ठ ४५६६) ।” 

अत. जो सदाचार के विश्वमान्य मूल तत्त्वों को बतलाने वाला 
हो वही शाञ है । सदाचार के ग्रन्थ शास्त्र हैं। सदाचारी व्यक्ति शाश् 
है। चू कि गीता सदाचार का ग्रन्थ है, अतः वह शास्त्र है। शास्त्र मागे- 
दर्शक होता है । 

सामान्यतः हिन्दू शास्त्रों से वेद, उपनिषत्‌, स्प्रतियाँ, इतिहास 
( रामायण और महाभारत ) तथा पुराणों का बोध होता है। गान्धी 
इनको अपनी परिभाषा के अनुसार शास्त्र-प्रमाण सानते हैं। इनके 
आंतरिक्त वे तुलसीकृत रामायण तथा बौद्ध और जैन दर्शन के ग्रन्थों 
को भी शाख्र मानते है, हिन्दू शात्र मानते हैं | हिन्दी, गुजराती, मराठी 
आदि आधुनिक भाषाओं के सत साहित्य को भी वे शाक्ष-प्रमाण म नते 
है। यही नहीं, मुस्तिम, ईसाई, यहूदी, पारसी घर्म के ग्रन्थों को भी 
वे शास्त्र प्रमाण या श्रति प्रमाण मानते दूँ । “वेद ही ईश्वर-प्रणीत हें, 
इसका क्या अर्थ ? बेद्‌ यदि ईश्वर प्रणीत है तो फिर कुरान और बाइ- 
बिल क्यों नही (मे? प्रू० ४६८) १” वे संसार के समस्त नेतिक-घार्मिक 
आर आध्यात्मिक साहित्य को शाम मानते हैं। वे उनको ईश्वर-प्रणीत 

रथ 
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नहीं मानते । उनका कहना है कि शा्मों को ऋषियों-मुनियों ने खोजा 
है। उनमें सनातन सत्य के अतिरिक्त खोजने वाले व्यक्तियों की अपू- 
णुता के कारण कतिपय दोष भी हैं, मिथ्या बातें सी हैं। इस प्रकार 
शास्त्र या अति प्रमाण का अथ गुणाथ ((:०77०:४:07) और व्याप्त्यथे 
(72८70(%07) दोनों अर्थों में जितना विशाल गान्धी के लिए है 
उतना आजतक भारतीय दरश्शन-धर्म के इतिहास में क्रिसी के लिए भी 
नही था | फिर यदि इन प्रमाणमभूत ग्रन्थों में भी कुछ अश ऐसे है और 
वे न सन्देह हैं, जो सदाचार के विश्वमान्य नियमों से असंगत हैं, 
तो उन-उन अंशों को गान्धी प्रमाणु न मानकर किसी अच्पक्ष द्वारा 
क्षेपक मानते हैं। यह है अ्ृतिप्रमाण का युक्तियुक्त अथे जो आजतक 
भारतीय दशन के इतिहास में इस रूप में कभी नहीं माना गया | 

जैसे जैसे इतिहास बढ़ रहा है “वैसे शास्रों की भी सदा वृद्धि होती 
जाती है (हि० ध० प्रू० २० ,” | नए-नए ग्रन्थों का प्रवेश होता जा रहा 
है। प्रत्येक शास्त्रीय ग्रन्थ या व्यक्ति बुनियादी तत्त्वों का उपयोग अपने 
समय की आवश्यकताओं तथा मांगों को पूरा करने के लिए निरन्तर 
सप्रयास करता है। इस तथ्य को जो नही समझते वे सनातन हिन्द 
धर्म-दशन को तथा हिन्द घर्म-दर्शन की नित्य नवीन क्ृतियों को नहीं 
ज्ञान पाते हैं ओर कहते हैं कि हिन्द दाशनिक अभी वेद्प्रमाण के 
आगणे नहीं बढ़े हैं| यदि वेदकालीन अ्रतिप्रमाण से लेकर अद्यतन गान्धी 
ग़ृहीत अ्रतिप्रमाण के अथविकास के इतिहास पर हम ध्यान दें तो हमें 
स्पष्ट समझ मे' आ जाता है. कि प्रत्येक युग के महान्‌ दाशनिकों ने 
अतिप्रमाण के अथ में विकास किया है'। याज्ञवल्क्य, कुमारिल, शकर, 
विज्ञानभिन्षु, मघुसूदन सरस्वती, तुलसीदास, गान्धी, प्रभ्नति इस का 
ब्वलंत साक्ष्य देते हैं। वतंमान भारत में अतिप्रमाण का वह अथ 
नहीं है जो वेदों की ऋचाओं के समय था | अतिप्रमाण कोई रूद्धिगत 
साक्ष्य नहीं है। यदि हम इसको न मानें, सिफे तक और अनुभव को 
ही सानें, तो कोई ज्ञति नहीं है। वर्तमान भारतीय दाशंनिकों ने इसलिए 
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अतिप्रमाण से स्व॒तन्त्र या निरपेज्ष प्रमाणों द्वारा अपने-अपने दशनों 
की प्रतिष्ठा की है। गान्धी भी उन्हीं में से एक हैं। पाश्वात्य विद्वानों 
को अभी इस सरल सत्य को समझना है। 

प्रचलित हिन्दू शास्त्रों का अर्थ भी गान्धी ने अपने ढंग से 
यों किया-- 

१-- “महाभारत ऐतिहासिक ग्रंथ माना जाता है, पर हमारे मत से 
महाभारत और रामायण ऐतिहासिक ग्रन्थ नही है, बल्कि धर्म ग्रन्थ 
हैं। या उसे इतिहास ही कहना चाहें तो बह आत्मा का इतिहास है 
ओर वह हजारों बष पहले कया हुआ यह नहीं बताता, बल्कि प्रत्येक 
मनुष्य देह में क्या-क्या जारी है, इसकी वह एक तसबीर है। महा- 
भारत ओर रामायण दोनों में देव और अमुर के, राम और रावण के 
( अच्छाई और बुराई के ) बीच नित्य चलने वाली लड़ाई का वर्णुन 
है ( गी० मा० ४ )।” 

२-गीता महाभारत का अंग हैं। “इसमें भौतिक युद्ध के वर्णन 
के बहाने अत्येक मनुष्य के हृदय के भीतर निरंतर होते रहने वाले 
इन्द्र युद्ध का ही वर्णन है; मानुषी योद्धाओं की रचना हृदयगत युद्ध 
को रोचक बनाने के लिए गढ़ी हुई कल्पना है. ( वही प्रृ० १०४ )।” 
“गीता के ऋष्ण मृतिमान्‌ शुद्ध संपूर्ण ज्ञान हैं; परन्तु काल्पनिक हैं” 
( वही पृ० १०६ ) | 

गान्धी के इन विचारों से कुछ लोग कह सकते हैं कि उन्होंने शाद्रों 
का अन्थ किया। पर वे इस बात को भूल नही सकते कि गान्धी ने 
इन शास्मरों का गम्भीरतम आध्यात्मिक तथा नैतिक अर्थ किया । यदि 
ऐतिहासिक आलोचना की दृष्टि से देखे तो गान्धी का महाभारत- 
रामायण को ऐतिहासिक ग्रन्थ न सानना उतना ही एकांगी और अम- 
पूणु है जितना अन्य लोगों का यह मानना कि इन ग्रन्थों का प्रत्येक 
शब्द या प्रत्येक घटना ऐतिहासिक है। जब गान्धी अधिक सावधान 
रहे हैं तब उन्होंने स्वीकार किया है कि इन ग्रन्थों में इतिहास, आत्मिक 
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साधना तथा काव्य का इतना मिश्रण हो गया है कि मानव बृद्धि आज 
इन पर विचार करके चकित रहती है, वम्तुत. ये इतिहास, अध्यात्म 
शास्त्र तथा काव्य सभी के गअन्ध है । यह परम्परागत सत्य अधिक 
युक्तियुक्त है। ( दृ० रामनाम प्रृ० १४० )। गान्धी महाभारत के बारे 
मे कही गई उरक्ति “जो इसमे है वही अन्यत्र हे, जो इसमे नहीं है वह 
अन्यत्र भी नहीं है-- यद्हास्ति तदन्यत्र यज्नेह्वास्त न तत्‌ क्वचित्‌” 
को मानते थे ओर कहते थे कि महाभारत ही नहीं वरन्‌ हिन्दू घस 
अर्थात्‌ सभी हिन्दू शास्त्र भी इसी अकार के हे ( द्र० हि० घ० प्रू० ४) 
क्योंकि उनके अनुसार उन सब में सदाचार के बुनियादी तत्त्वों का 
सम्यक निरूपण है । 

शास्त्र-प्रमाण की इस प्रकार नवीन तथा बतमान भारत या युग 
के अनुकूल व्याख्या करते हुए भी गान्धी ने शास्त्रों के अथ करने की 
प्राचीन नियमावली को स्वीकार किया है । उन्ही के शब्दों में ये नियम 
थो हें-- 

१ “शास्त्र का अथ करने में सरकार और अनुभव की आवश्यकता 
है। शूद्र को वेद का अभ्यास नही होता, न च शूद्रस्य वेदाव्ययनमस्ति 
( शंकर ब्रह्म सूत्र भाष्य (/ ३/ ६४ ), यह वाक्य सबंथा गलत नहीं हे । 
शूद्र अर्थात्‌ असस्कारी मूखे, अज्ञान | वह वेदादि का अभ्यास करके 
उनका अनथ करेगा। ..... व्यभिचारी के मुख से “अहं त्रह्मास्मि! क्‍या 
शोभा देगा ? उसका बह क्‍या अथे ( या अनथ ) करेगा ? 

“अथांत्‌ शास्त्र का अथ करने वाला यमादि का पालन करने वाला 
होना चाहिए । यमादि का शुष्क पालन जैसे कठिन है, वैसा ही निरथंक 
भी दे। शास्त्रों ने गुरुओं का होना आवश्यक माना है; लेकिन इस 
जमाने में गुरुओं का तो करीब-करीब लोप-सा हो गया है| ज्ञानी लोग 
इसीलिए भक्तिप्रधान प्राकृत ग्रन्थों का पठन-पाठन करने की शिक्षा देते 
हैं; किन्तु जिनमे भक्ति नहीं, अद्धा नहीं, वे शास्त्र का अथ करने के अधि- 
कारी नहीं होते। विद्वान लोग विद्धत्तापूणे अथ उसमें से भल्रे ही 
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निकालें, लेकिन वह शास्त्रार्थ नहीं । शास्त्रा्थ तो अनुभवी ही कर सकता 
है ( गी० सा? प््‌ू० ४४३ )।?” 

२ “शास्त्र का अथ करने में दसरा नियम यह है कि उसके प्रत्येक 
अक्षर को न पकड़कर उसको सा धान ख [जनी चाहिए, उसका रहस्य सम- 
भना चाहिए। बात मो की रामायण उत्तम ग्रन्थ है, क्‍योंकि 
उसकी ध्वनि स्वच्छता है, दया है, भक्ति है। उसने 'शूद्र गवार ढोल 

शु नारी, ये सब ताड़न के अंधिंकार्र! लिखा, इसलिए यदि कोई पुरुष 
अपनी स्त्री को सारे तो उसकी अधोगति होगी । रामचन्द्र जी ने सीता 
जी पर कभी प्रहार नही किया। इतना ही नही, उन्हें कभी दुःख 
भी नहीं पहुँचाया। तुलसीदास ने केवल प्रचलित वाक्य को लिख 
दिया। उन्हे इस बात का ख्याल भी न हुआ होगा कि इस वाक्य का 
आधार लेकर अपनी अधोड्ना का ताड़न करने वाले पशु भी कहीं 
निकल पड़ेंगे ( वही प्रू० ५०४-४४४ ) |” 

यदि शास्त्रों के अथ करने मे इन दो नियमों का पूर्ण पालन किया 
जाय तो नि.सन्देह शास्त्र प्रमाण सभी के लिए आध्यात्मिक विश्वकोष 
सिद्ध होगा। गान्धी ग्राय: इसकी जीवन-सहिता कहते थे, अपना आध्या- 
त्मिक कोष कहते थे | अ्रति-प्रमाण के निन्‍्दकों को गान्धी के इन सिद्धा 
न्‍्तों को ध्यान मे रखना चाहिए ओर तदरुकूल अतियों या शास्त्रों का 
अर्थ लगाकर ल्ास उठाना चाहए। 

गान्धी सदाचारी तत्त्वज्ञों को भी शास्त्रों की ही दृष्टि से देखते थे । 
उन्होंने कहा “तीन पुरुषों ने सेरे हद प्‌ ही बड़ा प्रभाव 

का उसमे पहला स्थान मैँ(रायुचन 
टाल्स्टा 






फिट शक क को देता हूं, दूसरा 
थे) की और तीसरा(रस्किने क्‌ ००२४ )।” “टालस्टाय 


नें अपनी पुरतकों द्वारा ओर उनके साथ थोड़े पत्र व्यवहार से, रस्किन 


बम कर उनमे अत... रत 


ने अपनी एक ही पुस्तक अनटु दिस लास्ट” से जिसका गुजराती नाम 
मैंने सबोदय' रखा हैँ और रायचंदूभाई ने अपने गाढ़े परिचय से 
( बही पृ० ५०० )।? और “रायचद भाई ने अपने सजीब संसर्ग से 


ब्फ 
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टालस्टाय ने स्वग तम्हारे हृदय में है! ( 7076 608407 ०६ ७००१7 
ल्य्य्स्स्च्य्क््यकस्प््म्भ 33 क्‍अक्‍अ »>» । रस्करिन ने अनद दिस लास्ट ट 
जा॥07 ४०० ) नामऊ पुस्तक द्वारा तथा र॒स्किन ने अनु दिस लार 


बिक" 


( ७70० 7४95 7.85 )--सर्वोदिय नामक पुस्तक से मुझे चकित कर 


सकलक333००- ०8१७... अती+-रे+मध्पा्कम७-३०+कापकम्पपठाह ९ ५2१०, 


दिया (वही प्र॒० धध्य ओर आअ० १ पृ० '१९)।४ ' 
रायचन्द्रभाई के बारे मे उन्होंने लिखा कि वे दया-धर्म की मूर्ति! 
थे; (वह चरित्रवान्‌ और ज्ञानी थे। बह शत्ताबधानी माने जाते थें १; 
ख़ुद हजारों का व्यापार करते, हीरे-मोती की परख करते, व्यापार की 
गुत्थियाँ सुलभाते, पर वे बातें उनका विषय न थी । उनका विषय, उनका 
पुरुषार्थ तो आत्म-साज्ञात्कार -हरिद्शन था!; 'उनकी कितनी ही बातें 
मेरे ठेठ अन्तस्तल तक पहुँच जाती'; 'जब मुझे हिन्द धर्म में शक्रा पैदा 
हुई उस समय उसके निवारण करने में सदद करने वाले रायचंदमाई 
थे ; 'उनऊरे पास हमेशा कोई न कोई' धर्मपुस्तक ओर एक कोरी कापी 
पड़ी ही रहती थी। इस कापी में वे अपने मन में जो विचार आते 
उन्हे लिख लेते थे। ये विचार कभी गद्य और कभी पद्च में होते थे; 
धवे कवि थे”, “कवि संस्क्रारी ज्ञानी थे'; मैं उन्हें कुछ शब्द सुना ऊं और 
वे शब्द चाहे किसी भी भाषा के हों, जिस क्रम से मैं बोलू गा उसी क्रम 
से वे दुहरा जावेंगे, कवि की स्मरण शक्ति के विषय में मेरा उच्च 
विचार हुआ; उनका के आउताय के व्ाकप्ा हे ८ जैन धर्म की ओर था । उनकी मान्यता 
थी कि जिनागम मे आत्मज्ञान को पराकाष्ठा है; परन्तु रायचद्भाई 
का दूसरे घर्मो के प्रति अनादर न था; बल्कि वेदान्त के प्रति पच्षपात 
भी था। वेदान्ती को तो कवि वेदान्ती ही मालूम पढ़ते थे; मुझे कोौन- 
सी पुस्तकें बाँचनी चाहिये, यह प्रश्न उठने पर, उन्होंने मेरी व्ृत्ति और 
मेरे बचपन के सरकार देखकर मुझे गीता जा बॉचने के लिये उत्तेजित 
किया; में कितने ही वर्षों से भारत में धार्मिक पुरुषों की शोघ में हूं 
परन्तु मैंने ऐसा धामिक पुरुष भारत मे अब तक नहीं देखा, जो श्री 
/मदू राजचंद्र भाई के साथ प्रतिस्पर्धा कर सके | उनमें ज्ञान. बैराग्य 
आर भक्ति थी, ढोंग, पक्षपात या राग-देष न थे । उनमें एक ऐसी महान 
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शक्ति थी जिसके द्वारा वे प्राप्त हुए प्रसंग का पूर्ण लाभ उठा सकते थे । 
उनके लेख अग्नेज तत्त्वज्ञानियों की ४ कवियों मे मेंटकटारश भी विचज्ञण, भावनामय 


'र आत्मदर्शी हैं । यूरोप के तत्त्वज्ञानियों में मैं(टालस्टाय)को पहली 
भेणी का और ६रिकन को दूससे ओणी का विद्यान समः का ओर (स्किन को दसरी अ्णी का वि हूं, परन्तु 


श्रीमद्‌ राजचन्द्र भाई का अनुभव इन दोनों से भी बढा-चढ़ा था,” वे 
प्रायः कहा करते थे कि मैं किसी बाड़े का नहीं हूं। और न किप्ती बाड़े में 
रहना ही चाहता हूँं। यह सब तो उपधम -मयोदित-- हैं और धम 
तो असीम है कि जिसकी व्याख्या हो ही नहीं सकती”, और “उनके लेखों 
का सग्रह गुजराती में भ्रकाशित हुआ हैं ( द्व० मे० प्ृ० ४४२--५११) ।” 

निसन देहरायचदरभाई सच्चे अ सच्चे आप्त पुरुष थे। उनके वचन क्यों न 
प्रमाण माने जाय / यहा बात अन्य आप्त पुरुषों के बारे में भी कद्दी 
जा सकती है । यदि शास्त्रों का सच्चा अथ किया जाय, तो शास्त्र प्रमाण 
से ज्ञान-बृद्धि होती है, यह निविवाद है। पर इतना जानना ही प्रयाप्त 
नही है | हमें यह भी जानना चाहिए कि अमुक हद के बाद शाख मदद 
नही करते, परन्तु अनुभव सदद करता है ( गान्धी-मे० प्रू० ५१ )?। 
“हम केवल बुजुर्गों की ही प्राप्ति की हुई प्‌ जी पर नही निभ सकते | 
उसमें यदि बृद्धि न की जाय तो हम उसे खा जाते हैं (वही प्‌० २२६) |” 
अत' हमें बद्धि तथा अन्तरात्मा द्वारा नूतन शास्त्रों को बनाने का काय 
सदा करते रहना चाहिये । इस दृषिट से ग्रत्येक दाशनिक एक ओर अतीत 
के ज्ञान का सरक्षक है ओर दूसरी ओर अनागत के ज्ञान का द्वष्टा या 
कत्ता हे। 


ज्ञान की कत्तीटी और उनका प्रयोग 


गान्धी सत्य की कसोंटी बतलाते हुए निम्नलिखित बातें कहते हैं-- 

(१ ) “विचार में, वाणी में ओर अचार में सत्य का होना ही सत्य 

है । इस सत्य को सम्पूर्णातः समझने वाले के लिए जगत्‌ में और कुछ 

जानना बाकी नहीं रहता,. . .--क्योंकि सारा ज्ञान उसमें समाया हुआ 
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है | उसमें जो न समाय वह सत्य नहीं है, ज्ञान नहीं हे | तब फिर उससे 
सच्चा आनद तो हो ही कह से सकता है ? यदि हम इस कसोटी का 
उपयोग करना सीख जायें तो हमे यह जानने मे देर न लगे कि कोन प्रवृ/त्त 
उचित हे, कोन त्याज्य ? क्‍या देखने योग्य हे, क्या नहीं; क्या पढ़ने 
योग्य हे, क्या नही ( घ० नी० पृ० ११६ )?। 

(२) “अविरोध (7700705$5:९7८ए) तो छोटे-से आदमी का पिशाच 
है | हमारे जीवन भे कभी विरोध आने वाला ही नही, अगर हम यह 
दिखलाना चाहे तो हमे मरा ही समर्के । ऐसा करने में अगर कल के 
कार्य को याद रखकर उसके साथ आज के काय का मेल करना पड़े तो 
फ्न्रिम मेल में असत्याचरण हो सकता है | सीधा मार्ग यह है कि जिस 
वक्त जो सत्य प्रतीत हो, उसका आचरण करना चाहिये। यदि हमारी 
उत्तरोत्तर बृद्धि ही हो जाती है तो हमारे कार्यो में दूसरों का विरोध दीखे 
भी तो उससे हमे क्‍या सम्बन्ध है। सच तो यह है कि हमारा विरोध 
नही है, हमारी उन्नति है ( मे० पृ० २२८--२२६ ) ?। 

(३ ) “में तो हर पद पर जिन वस्तुओं को देखता हूं, उनके त्याज्य 
ओर ग्राह्म, दो हिस्से कर लेता हूं; ओर ग्राह्मय के अनुसार अपना आचरण 
बनाता हूं ओर इस प्रकार बनाया हुआ आचरण मुझे अथोत मेरी बुद्धि 
ओर अन्तरात्मा को जब तक सनन्‍्तोष दे तब तक मुझे उनके शुभ परि- 
णामों के विषय मे अटट विश्वास रखना ही चाहिए । मेरे ख्याल 
से सत्य ही सर्वोपरि है और उसमें अनगनित वस्तुओं का समावेश हो 
जाता है । यह सत्य वह स्थूल-बाणी का-सत्य नही है। यह्द तो जैसे 
बारणी का है, वैसे विचार का भी है। यह सत्य हमारा कल्पित सत्य ही 
नही है, बल्कि स्वतंत्र ओर चिरस्थायी सत्य है, अर्थात्‌ परमेश्वर ही है । 
वही एक सत्य है और अन्य सब मिथ्या है । यह सत्य मुझे मिला नहीं; 
पर में इसका शोधक हूं ।. .... इस सत्य का साक्षात्कार न कर लेने तक 
मेरी अन्तरात्मा जिसे सत्य समभती है, उस काल्पनिक सत्य को अपना 
आधार मानकर, अपना दीपक सममकर, उसके आश्रय में अपना 

६० 


अ्रध्याय रे | [ बुनियादी ज्ञानमीमासा 


जीवन बिताता हूं ! इस सार्ग पर चलकर अपनी भयंकर भूलें भी 
मुझे तुच्छ-सी लगती है, क्‍योंकि ये भूलें करते हुए भी मैं बच गया हूं 
ओर अपनी समझ के अनुसार आगे भी बढ़ा हूं। दूर दूर से विशुद्ध 
सत्य की-- ईश्वर की- मांझी भी हो रही है । सत्य ही है, इसके सिवा 
दसरा कुछ भी इस जगत्‌ में नही है, ऐसा मेरा विश्वास दिन-तिदिन 
बढ़ता जा रहा है। . अल्पात्मा को नापने के लिए सत्य के गज को; 
कभी छोटा होने का अवसर न आए ( आए० प्रस्तावना पु० ५-७ ) |” 

(४ ) “यह प्रगति का पुराना तरीका है, आगे बढ़ना, गलतियाँ 
करना ओर उन्हें सुधारते जाना ( प्र० २ प्रृ० श्ट३ )।” 

(४ ) “जो अपने को आदश तक पहुंचा हुआ सममता है, उसे नष्ट- 
प्राय ही समभना चाहिए। बस यही से उसकी अवोगति शुरू होती है । 
ज्यों-ज्यों हम आदश के समीप पहुँचते है, आदर्श दूर भागता जाता है । 
जैसे-जैसे हम उसकी खोज में अग्रसर होते है, यह मालूम होता है कि. 
अभी तो एक मंजिल और बाकी है | कोई भी जल्दी से सजिलें तय 
नही कर सकता, ऐसा मानने में हीनता नहीं है, निराशा नही है, 
किन्तु नम्नता अवश्य है। इसी से हमारे ऋषियों ने कहा है कि 
मोक्ष तो शून्यता है। मोक्ष चाहने वाले को शून्यता प्राप्त करना है 
( मे? प्रू० २२८ )।” 

इन अनुच्छेदों पर मनन करने से ज्ञात होता है कि सच्चे ज्ञान की 
कसोटी ( १ ) अन्तरात्मा हे ( अनुच्छेद ३े ऊपर ), (२) एकवचनीत्व, 
कथनी-करनी की एकता अथवा मन, वाणी और कम की एकता है 
(अनुच्छेद १ ऊपर) जिसे हम अविरोध ( (0089:८7८7 ) कह सकते हैं, 
( ३ ) समयानुकूल सच्चा प्रतीत होने वाले ज्ञान की आचरण-प्रवण॒ता 
है ( अनुच्छेद २ ऊपर ) जो अनिवायत. विरोधपूर्ण होता रह सकता है, 
(४ ) अनन्त सत्‌ या परमात्मा है जिसकी सत्ता बोध है ओर जिसका 
बोध सत्‌ है ( अनुच्छेद ३ ) ओर( ४ ) सदा दुरगामी शून्यता है ( अनुच्छेद्‌- 
४ ) जिसका हम अथ साध्यमिकों की शून्यता ले सकते दे | 
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इन पर विचार करने से आपातत. ज्ञात होता है कि सच्चे ज्ञान 
की कई कसोटियाँ हैं । पर यदि हम इन पर गस्भीर विचार करें तो 
ज्ञात होगा कि वस्तुत. कसोटी एक ही है, अनेक नही, और वह है सत्या- 
अह या सत्यता का अभिनिवेश | 

इस हम यों समझ सकते हैं -- अह्नेतवेदात मे सच्चे ज्ञान की 
कसौटी है अव्यभिचारिता या नित्य एकरूपता । सार्ष्यमक बौद्ध दर्शन 
में सच्चे ज्ञान की कसोंटी है शून्यता । आज यह बात सबंबिदित है 
कि दोनों की प्रणाली में यद्यपि भद है, तथापि दोनों की कसौंटी एक ही 
है। आर वह है परम तत्त्व या नित्य सवोन्तर अद्नैत वस्त की अन- 
भूति | गान्धी इस कसौटी को सभाव्य आदशो मानते हैं, यथाथ नही । 
वे शंकर की भाँति बुद्धिमार्गी या ज्ञानमार्गी या ज्ञानयोगी ( [00९८- 
*027 ) नही है जो अपने को कहते है कि मैंने बुद्धि से परम तत्त्व को 
आप्त कर लिया है। वे नागाजुंन की भॉति रहस्यवादी या ध्यानयोगी 
( (०४४० ) भी नही है जो कहते है कि मैंने प्रज्ञा ( अन्तरात्मा> 
[7फाधा०7 ) से परम तत्त्व को प्राप्त कर लिया है। वे इन दोनों के 
आदशे को सम्मब अपने ही लिए नहीं वरन्‌ सब के लिए मानते हैं | 
'पर जब तक यह प्राप्त न हो जाय इसे हम अपने ज्ञान की कसौटी कैसे 
बना सकते हैँ / अतः उन्होंने इसकी ओर निरन्तर बढ़ते रहने को ही 
ज्ञान, कर्म, जीवन, सब की कसोंटी माना । यदि हम आदर्श को सत्य 
कहे तो हम इस सिद्धान्त को सत्याग्रह कह सकते हैं! बुद्धिपृवषक सत्य 
की ओर बढ़ने की यह प्रवृत्ति है, अभिनिवेश है, हूठ या आग्रह है| 

इसी को हम परम तत्त्व की ओर से देखने के बजाय यदि साधा- 
रण मनष्य की दृष्टि से देखें तो यों देख सकते हैं--- सभी मनुष्य को 
अपनी अन्तरात्मा के अस्तित्व का कुछ बोध होता हे। संस्कार या आत्म- 
संयम से हम अन्‍्तरात्मा का ज्ञान प्राप्त कर सकते है। जैसे-जैसे आत्म- 
संयम बढ़ेगा, वैसे-वैसे यह ज्ञान भी अधिक स्पष्ट होगा। अन्‍्तरात्मा 
द्वारा प्राप्त ज्ञान को हम बोद्धिक ज्ञान का आधार बतला चुके हैं। बह 
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बोडिक ज्ञान में अन्तव्याप्त रहता है। वही बोद्धिक ज्ञान की सत्यता 
की कसौटी है । यदि बोद्धिक ज्ञान उसके अनुकूल है तो वह सच्चा है, 
अन्यथा नहीं । पर चूंकि आत्मसंयम की बृद्धि से, बुद्धि के ब;ते हुए 
उसके समथ न से, इस आत्म-प्रतीति का अथ भी बड़ता रहता है, अत 

कया यह माना जाय कि अनन्‍्तरात्मा जो बोद्धिक ज्ञान की कसौटी हे, 
परिवर्तनशील है । गान्धी वस्तुत इस प्रकार की आत्म-प्रतीति को सदा 
परिवर्धमान मानते हैं । जब वे कहते है कि अविरोध पिशाच का गुण 
है तो उनका आशय यह है कि आत्म-प्रतीति की मात्रा स्थिर नहीं है । 
यदि हम किसी पुरुष की आत्म-प्रतीति को किन्हीं परिस्थितियों मे किसी 
समय “क” मानें और उसी पुरुष की आत्म-गप्रतीति को दूसरी परिस्थितियों 
मे या उन्ही परिस्थितियों भे दूसरे समय मे “ह” साने, तो प्रश्न उठता 
हे कि “ह” “क” स बिलकुल भिन्न या विरुद्ध हैं अथवा “क” और 
“६” मे कुछ एकता या अविरोध भी है। यदि हम ऊपर के पाचों 
अनच्छेदों को सूक्ष्म बुद्धि से समझे तो ज्ञात होगा कि गान्धी का कहना हे 
कि “क” की ही प्रगति “ह” में हो रही है। “ह” “क” का विकास है। 
इसका मतलब यह नही कि “ह” “क” से बिलकुल भिन्न या विरुद्ध हे। 
विरोध होने पर तो अ्गत्ति ही न होती, तब तो एक का नाश था और 
दूसरे की उत्पत्ति थी। पर ऐसा न होकर “क” की प्रगति “ह” में मानी 
गई है | फिर हो सकता हे कि “ह” प्रगति न होकर अधोगति हो । यदि 
&ह? प्रगति है तो मी ओर अथोगति है. तो भी, उसको तुलना हम “क!” 
से करते है, “'क” के गुणों की अधिक या कम पाने पर हम “ह” को 
“कर? की प्रगति या अधोगति क्रमश. कहते हैं। प्रगति होने पर हम 
“क्र” के अच्छे रूप “ह” को पा जाते हैं, अतः हमारी कसौटी या 
मानदण्ड तब से “ह” होने लगता है। अधोगति होने पर हम “क” 
को ही मानद्ण्ड माने रहते हैं ओर अपनी गलतियों या भूलों को सुधा- 
रते हैं, उन्हे फिर न करने का त्रत करते हैं, नतीजा यह होता हे कि 
इम फिर “क” को 'ह” में नहीं बदलने देते दे । जितनी बार हमें आत्म- 
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प्रतीति का उत्थान या पतन अनुभूत होता हें, उतनी ही बार हम ऐसी 
ही क्रियाओं को आवृति करते है। फलस्वरूप हम आत्म-प्रतीति 
को अधिकाधिक अन भव करते जाते सत्याग्रह है अर्थात्‌ सत्य 
का अधिकाधिक अनुभव करना हे | इस आत्म-प्रतीति की प्रगति पूर्ण 
सत्य या परम तत्त्व तक हो सकती है। पर कभी भी आत्म-ग्रतीति उस 
परम तत्त्व में हम मनष्यों के जीवन काल में समा नहीं सकती | अतः 
हम सिफ सत्याग्रह तक ही रह जाते हैं। आरभिक या आदिम आत्म- 
प्रतीति तथा चरम अद्वतानभूति या आत्मज्ञान दोनों की मध्यमा प्रति- 
पत्‌ यह सत्याग्रह है, पहली से अधिक और दूसरी से अल्प | बौद्धिक 
ज्ञान का यह आधार अवश्य है, पर यह बोद्धिक ज्ञान से प्राप्त नहीं हो 
सकता है। केवज्ञ बोद्धिक ज्ञान की शून्यता या नितांत आलोचना इसके 
लिए अभीष्ट है। हा, अन्तरात्मा से युक्त बौद्धिक ज्ञान इस ओर लाभ 
कारी हो सकता । जिन वृत्तियों में हमे अन्तरात्मा की प्रतीति होती है 
उन्हें हम सत्य सानेंगे, शेप को असत्य | जिन वस्तुओं या व्यक्तियों में 
हमे अपनी अन्‍्तरात्मा की ग्रतीति होती है, उन्हें हम सत्य मानेंगे, शेष 
को असत्य | इस ओर हम जितने बड़े पैमाने पर प्रयोग करेंगे उतना ही 
हम देखेंगे कि हमारी अन्तरात्मा सबॉन्तर है। अत. हमें सब को प्रेम 
करना हे, यदि हमे इसे जानना है तो । सब की सेवा करनी है ठीक 
बैसे ही जेसे हम अपनी सेवा करते हैं । 

इस प्रकार सममने पर सत्याग्रह नित्य बढ़ते रहने पर भी नित्य 
एकरूप बना रहता है। यह एकरूपता दो प्रकार से समझी जा सकती 
है। पहले, सत्याग्रह स्बंजन-सलम आरंभमिक आत्मप्रतीति के अनरूप 
होता है दूसरे, यह कल्पित पूर्ण तत्त्वानुभूति या अद्वतानुभूति की 
ओर उनन्‍्मख रहता है। यदि सत्याग्रह मे ये दो बातें नहीं हैं तो फिर 
यह सत्याग्रह न होकर असत्याग्रह या मिथ्याग्रह है | 

गान्धी कोरे तकंबिदों की तरह सत्य को केवल वाणी--वचन--या 
बाक्य का ही गुण नहों मानते थे । सत्य वाणी या वाक्य का गुण तो 
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है ही । वह वाणी के उत्स हृदय का भी गुण है। वह भावनाओं या 
उह्ंगों का भी बैसा ही गुण है जेसा कि वह प्रत्ययों या बृत्तियों का 
है। पुनश्च वह कर्म का भी गुण है। वह यही नहीं, वाणी की एक 
रूपता, हृदय की एकरूपता या कम की एकरूपता ही नहीं है, वरन्‌ इन 
तीनों की पारस्परिक एकरूपता भी हे। सत्य बही हो सकता है जो 
आचरणीय हो । अनाचरणीय कथमपि सत्य नहीं हो सकता। 

सत्याग्रह जैसे ज्ञान की एकरूपता में सत्याभिनिवेश हो जाता है, 
वैसे वह वाणी, मन या हृदय ओर कर्म की एकरूपता में सत्याचरण 
हो जाता हैं। उसका हृदयगत, बुद्धितत और कर्मंगत अर्थ है। हृदय- 
गत अर्थ दया की प्रवणता है, बुद्धिगत अर्थ सत्य का अभिनिवेश हैं 
ओर कर्मगत अथ अहिंसा है। कभी-कभी अहिसा शब्द का उपयोग 
तीनों अर्थों के लिए किया जाता है और तब वह सत्याग्रह का पर्याय 
बन जाता है । 

आचरणानुकूलता सत्यता की कसोटी मान लेने पर लगता है कि 
गानधी उपयोगवादी (?7928770«0५) थे। वे अध्यासी थे। अतः यह 
सत्य है। अभ्यास के अनुसार वे अपने सिद्धान्त में भी फेरफार कर 
लेते थे । पर यह कसीटी का एक पहलू है। दूसरा पहलू दया का उद्रेक 
है। इससे लगता है कि गान्धी भक्त थे अथवा परम कारुशिक बोधि 
संत्व थे | पर यह भी पर्याप्त नहीं है। उनकी कसौटी केवल आचरणा- 
ग्रह और दयाग्रह ही नहीं वरन्‌ सत्याग्रह अथात्‌ सच्चे ज्ञान का आग्रह 
है। यहाँ वे विज्ञानवादी ( 70८2॥% ) प्रतीत होते हैं। इन तीनों का 
मेल एकत्र बैठ जाने से सत्याग्रह, विश्व-दर्शन में वर्तमान भारत की 
महान देन हो गया है । 

सत्याग्रह के एवंभूत सिद्धान्त को खोज लेने से बौद्ध दश न की 
परिवर्तनशील शून्यता और वेदांत की कूटस्थ आत्मा का मध्यम सार्ग मिल 
जाता है। दोनों का इसमें उपयोग हो जाता है, क्योंकि सत्याग्रह स्थिर 
होते हुए भी परिवर्तनशील है, आत्मानुभूति होते हुए भी शून्यता है । 
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नम्नता में सत्याग्रह की पूरा छाप पाई जाती है । पूर्ण सत्याग्रह पूर्ण 
नम्नता की प्राप्ति से ही संभव हो सकता है। नम्नता से आत्मज्ञान में 
लाभ होता है, दया मे वृद्धि होती है ओर कर के बंधन से मुक्ति मिलती 
है। नम्न पुरुष दूसरों से सीख सकता है। वह अपने को जान सकता है। 
दूसरों पर दया बरसा सकता हे। दूसरों से दया ले सकता है । वह 
कोई कास सगव नहीं करता | सच्ची नम्नता शून्यवत्‌ हो जाना है । 
ग्ेई यह न समभे कि नम्नता केवल संवेगों या इच्छाओं का ही 
गुण है। नम्नता बोड्धिक भी होती है। सच्ची विद्या या बुद्धि सदैव 
न्त्र होगी, विनीत होगी, अथात्‌ वह अपने को ही संपूर्णता का दावा न 
करेगी, ओऔरों के भी इृष्टि-विन्दुओं को मानेगी ओर अपने दृष्टि-विन्दु 
को वैसा मानते हुए भी सच्चा सममेगी । शायद विद्या ददाति विनयम्‌, 
विद्या विनय देती हे--इस वाक्य का यही ज्ञानमार्गीय अथ है । 
अद्वेत वेदान्त मे आत्मा या ब्रह्म]६ को जानने का माग है अध्यारोप 
झोर अपवाद की प्रक्रिया । अध्यारोपापवादाभ्याम्‌ निष्मपंच॑ प्रप॑च्यते, 
अध्यारोप ओर तदननन्‍्तर उसके अपवाद द्वारा प्रपंचशून्य सत्‌ का 
बर्णन किया जाता है। यह ज्ञानसार्ग का प्रतिषेघक वर्णन है। यह 
नेतिं-नेति का मार्ग है। इसके पीछे “इति इत्ति” का भी माग छिपा है। 
बिना. इति-इति' के कोई व्यक्ति कस आधार पर नेति-नेति' कह सकता 
है? गान्धी का ध्यान इसी 'इति-इति” की श्रक्रिया पर था। इसी को वे 
सत्याग्रह कहते हैं अर्थात्‌ सत्य का शाश्वत आग्रह जो नेति-नेति के 
मार्ग में आद्योपान्त व्याप्त रहता है। इस दृष्टि से देखे तो ज्ञात होगा 
कि सत्याग्रह ज्ञानमीमांसा के क्षेत्र में एक स्वस्थ सिद्धान्त है। अद्वो त 
वेदान्त में 'इति-इति' प्रक्रिया नेति-नेति' प्रक्रिया के साथ चलती तो हे, 
पर पहले के किसी दाश निक ने इसका सुन्दर निरूपण नहीं किया। 
गान्धी ने इसको सत्याग्रह का नाम दिया। उन्होंने इस प्रक्रिया को पहि- 
चाना। उनकी दृष्ठि निषेध पर कम जाती थी, विधि पर अधिक । 
अतः वे अध्यारोपापवाद प्रणाली को विधायक रूप देना चाहते 
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थे | इसीलिए उन्होंने इसके विधायक पक्ष पर जोर देकर इसको 
सत्याग्रह कहा | 

शायद्‌ यह कहना अतिशयोक्ति नही है कि अठ् त वेदान्त के इति- 
हास में गान्धी की यह महान देन है। उनका स्पष्ट, स्वस्थ ओर समी 
चीन पारिभाषिक शब्द देना उनका ज्ञानमाग के स्वरूप का वास्तविक 
अहण बताता है | यह उनकी समन्वयात्मक बुद्धि का परिचायक है | 

बतंमान समय में पश्चिमी देशों में प्रचलित प्रयोगवाद (959८४- 
706742]577) की ज्ञानसीमांसा' मे' ओर सत्याग्रह की प्रयोगवादी ज्ञान- 
मीसांसा मे अन्तर है। पाश्चात्य॑ प्रयोगवाद में कोई मानदण्ड स्थिर 
नही है । उसका सदा परिवतंन होता रहता है। सत्याग्रह की ज्ञानमी- 
मांसा में परिवर्तित होने वाले ज्ञानरूपों या सिद्धान्तों मे कम से कम 
सत्यता के प्रति प्रवृत्ति सदैव नित्य और अचल रहती है। दोनों ज्ञान- 
मीसांसाये सापेक्ष्यवादी हैं। पर सत्याग्रह की ज्ञानमीमांसा में जो सत्या- 
भिनिवेश सभी अयोगों मे' कलकता है; उसको परणुरूप से प्राप्त करने 
का लक्ष्य निरपेक्ष है, यद्यपि वह जीवनकाल में दुलेभ है। हो सकता 
है शरीर छुटते ही वह लभ्य हो जाय (द्र० द्सवाँ अध्याय) । 
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बुनियादी ज्ञानमीमांसा के वर्णन में हमने देखा कि अन्तरात्मा, 
द्वि तथा शाज्र के ज्ञान को प्राप्त करने के लिए आत्मसंयम की आव- 
यकता है। इस कारश आत्मसंयम ज्ञानोदय का अवश्यभावी पृबवर्त्ती 
। | आत्म-सयमस का अर्थ अपने ऊपर अपना स्वत्व या अधिकार कायस 
करना है, अपने को सुधारना-सेवारना है। इसका फल आत्मशुद्धि या 
पत्त्वशुद्धि है जिसके उपरान्त ही सच्चा ज्ञान मिलता है। 

आत्मशुद्धि कम से ही संभव है। गान्धी गीता के निम्नलिखित 
श्लोक को अच्ष रशः सत्य सानते थे-- 


कायेन मनसा बुद्धया केवलैरिन्द्रियेरपि । 
योगिन: कर्म कुबन्ति सन्न' त्यक्त्वात्मशुद्धये | (गीता ४/११) 


अथोत्‌ 
शरीर से, मन से, बुद्धि से या केवल इन्द्रियों से भी योगीजन 
आर्सतक्तिरहित होकर आत्मशुद्धि के लिए कम करते हैं । 
कमफल-त्याग या अनासक्तियोग उनके अनुसार गीता का मध्य- 
विन्दु है । कम करने से ही परम लक्ष्य की प्राप्ति होती है। पर साथ ही 
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कर्म बन्धनकारी भी हैं। इन दोनों सिद्धान्तों में ऊपर से विरोध दीखता 
है। पर गान्धी ने गीता के अनुसार दोनों का विरोध दूर किया। करें 
का फल त्याग देने से कम बन्धनकारी नहीं होते। कर्म के फल में 
आसक्ति रखना ही कर्म को बन्धनकारी बनाती है। उस का परित्याग 
करने से कर्म धूतपाप्मा हो जाता है। “निषिद्ध केवल फलासक्ति है 
विहित है अनार्सक्ति ( गी० सा० प्रृ० ११२)। 'कर्मसात्र का त्याग 
गीता के संन्यास को भाता नहीं। गीता का संनन्‍्यासी अतिकर्मी है 
तथापि अति-अकर्मी हैं? ( गी० मा० प्र० १११ ) क्‍योंकि वह करमफल 
का त्याग करता है ओर यही सच्चा संन्यास है । 

गीता ने यज्ञ, दान ओर तप को अत्यन्त आवश्यक कर्म बताया 
है । इनका त्याग कथमपि नही किया जा सकता है। गीता के यज्ञ का , 
अवाचीन अथ करते हुए गान्धी ने कहा “यज्ञ अथौत्‌ परोपकाराथ, 
इंश्वराथ, किए हुए कम” ( वही प्ू० १३८ )। फिर इसका विशद्‌ 
अथ करते हुए उन्होंने बताया कि जैसे प्राचीन यज्ञों का साधन अग्नि 
थी, वेसे अद्यतन यज्ञों का साधन चर्खा होना चाहिए। प्राचीन यज्ञ 
देवताओं को प्रसन्न करने के लिए किये जाते थे, अद्यतन यज्ञ भी उन्हीं 
को खुश करने के लिए होने चाहिए । पर 'दिवता का अथ है ईश्वर की 
अंशरूपी शक्ति। इस अथ में मनुष्य भी देवता हे। भांप, बिजली 
अआदि महान शक्तियाँ देवता हैं। उनकी आराधना का फल तुरन्त और 
इस लोक में मिलता हुआ हम देखते हैं ( वही प० १४० ) ।” इस 
प्रकार उन्होंने चखो कातना, बुनकर का काम करना, आदि रचनात्मक 
कार्यो को यज्ञ बतलाया है । जैसे गीता के यज्ञ निष्काम भाव से किये 
जाने पर आत्मशुद्धि ओर लोक-सग्रह दोनों को प्रदान करते हैं वैसे 
गानधी के यज्ञ भी निष्काम भाव से किए जाने पर इन दोनों के 
प्रदाता हैं । 

गान्धी ने निष्कास भाव से सभी कर्मो के करने पर जोर दिया। 
कम करने का यदि कोई प्रयोजन है तो वह आत्मशुद्धि, लोक-संग्रह 
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कर्म की अनिवायंता बतलाते या सिद्ध करते हुए गान्धी ने गीता 
के तककों को पेश किया कि करे के बिना शरीर-यात्रा, जीवन-गति, भी 
नही चल सकती और सिद्ध से सिद्ध महापुरुष तथा परमेश्वर भी करे 
में दिनरात रत हैं । 

निष्कर्म ता पर प्रकाश डालते हुए उन्होंने कह -- “निष्कर्मता अथोत्‌ 
मन से, वाणी से ओर शरीर से कर्म न करने का भाव” ( वही पु० 
१३६ )। फिर इसी को और विशद करते हुए कहा-- “मनुष्य को 
समभना तो यह है कि जैसे ईश्वर की प्रत्येक कृति ( सूये, चन्द्र आदि ) 
यन्त्रवत्‌ काम करती है बैसे मनुष्य को भी बुद्धिपूवक किन्तु यन्त्र की 
भांति ही नियमित कर्म करना उचित हे। मनुष्य की विशेषता यंत्र- 
गति का अनादर करके स्वेच्छाचारी हो जाने में नही है, बल्कि ज्ञान- 
पूवंक उस गति का अनुकरण करने में है ( वही प्० १४१ )।” यह 
वेदान्तियों के मत को अधिक रपष्ट करता है कि ज्ञानी जड़वत्‌ आचार 
या व्यवहार करता है। 

कोन करमे करने चाहिए ? इस प्रश्न का उत्तर गान्धी ने दिया, 
बर्णाश्रम धर्म, रचनात्मक काय-क्रम और सत्याग्रह आन्दोलन । 


भर 
वर्णाश्रम धर्म 


हिन्दू धर्म के चार बर्णों ओर चार आशभ्रमों में गान्धी की अविचल 
श्रद्धा थी । उनका कहना था कि गुण और कम के अनुसार ही चार 
वर्णो की सृष्टि की गई है । ये चार वर्ण हैं ब्राह्मण, क्षत्रिय, वैश्य और 
शुद्र । प्रत्येक व्यक्ति का कत्तव्य है कि वह अपना पुश्लेनी, वर्णीय, 
पेशा करे | यदि उसका जन्म त्राह्मण के यहाँ हुआ है तो वह ब्राह्मण का 
कर्म करे और वैश्य या शूद्र के यहाँ हुआ है तो क्रमशः बैश्य या शूद्र 
का कर्म करे। स्वधर्म ही करना चाहिए चाहे वह अच्छा न भी 
सममा जाता हो । 
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श्र यान्‌ स्वधर्मो विगुण: परधर्मात्स्वनुष्ठितात्‌ | 
स्वधर्म निधन श्रेय: परघर्मो भयावह: ॥ गीता ३। ३५४ 

अथोत्‌ 

पराये धर्म के सुलभ होने पर भी उससे अपना धर्म विगुण 
हो तो भी अधिक अच्छा है। रखधमे में मृत्यु भल्ी है। परधम 
भयावह है| 

पर इसका यह तात्पय नहीं है कि गान्धी जाति-पांति को मानते थे 
ओर उनकी ओष्ठता-निकृष्टता में विश्वास करते थे। थे तो उसको 
समूल नाश करने के पक्ष में थे। कर्म से कोई जाति नहीं बन सकती । 
कसे से कोई छोटा या बड़ा, ऊच या नीच नहीं हो सकता। भंगी 
ओर ब्राह्मण, वैश्य और क्षत्रिय, सब बराबर हैं। वर्ण का सिद्धान्त 
जाति का सिद्धान्त नहीं है। वर्ण का सिद्धान्त नेतिक है, सामाजिक 
कत्तंव्यों के वर्गीकरण ओर विभाजन का यह सिद्धान्त हैे। जाति का 
सिद्धान्त अनैतिक है, उससे कोई लाभ नहीं हो सकता | वर्ण चार हैं, 
जातियों अनेक हैं । समाज की मयोदा के लिए जितने काय आवश्यक 
हैं, उनको सदेव करना पड़ेगा | एक व्यक्ति सब कास' नही कर सकता । 
इस कारण वण के सिद्धान्त की सदा अपेक्षा रहेगी । 

कुछ लोग वर्ण के सिद्धान्त का समथन करते हुए कहते हैं कि वर 
जन्मना नहीं कर्मंणा माना जाना चाहिए । शुद्र भी यदि वैश्य, क्षत्रिय 
या ब्राह्मण का काय करे या करे सकता है तो उसे उसके कर्म के अनु- 
सार वैश्य, क्षत्रिय या ब्राह्मण मान लेना चाहिए । 

गान्धी इसके विपरीत थे । वे जन्मना वर्ण के हामी थे। शुद्र, वैश्य, 
क्षत्रिय और त्राह्मण सभी को जन्मना ही शुद्र, वैश्य, क्षत्रिय और 
ब्राह्मण मानना चाहिए, कर्मणा नहीं। उसे अपने जन्म से श्राप्त वर्ण 
गत कार्य करके ही जीविका-निर्वाह करनी चाहिए। वा का सिद्धान्त 
ही जीविका-निर्वाह तथा लोक-मयौदा की रक्षा करने के लिए बनाया 
गया है। यदि कोई आदमी किसी ऐसे काम के योग्य है' जो उसे उसको 
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जन्म से नहीं मिला, तो बह व्यक्ति उस काम को कर सकता है बशर्ते 
कि वह उस कार्य से जीविका-निर्वाह न करे, उसे वह निष्काम भाव से, 
सेबाभाव से, करे और जीविका-निर्वाह के लिए अपना वर्णंगत, जन्म 
से प्राप्त कमे करे ( द्र० हि० घ० प्रू० ३६०--३८८ ) | 

खान-पान और शादी-विवाह में उन्होंने कहा कि कोई बन्धन नही 
होना चाहिए। सभी वर्णों में परस्पर खान-पान और शादी-विवाह होने 
चाहिए । लोगों के अश्न पूंछे जाने पर कि तब वबरणण की मर्यादा क्‍या 
रहेगी ? उन्होंने कहा कि वर्ण पिता के अनुसार निश्चित किया जाय, 
जैसी कि श्रचलित त्रथा है, माता के अनुसार नहीं। चूंकि वर्ण केवल 
सामाजिक-नैतिक सस्था है, न कि धार्मिक, अत. इस प्रकार करने से 
हिन्द धर्म की कथमपि क्षति नहीं होती । वर्ण के कारण किसी से 
वेदादि के पढ़ने तथा मन्दिर में जाने के अधिकार छीने नही जा सकते | 
सभी मनुष्य बराबर हैं। सबके अधिकार बराबर हैे। सभी को सब 
कर्म करने की स्वतन्त्रता है। पर जैसे सब प्रकार की स्वतन्त्रता भे कुछ 
नियन्त्रण रहता है वैसे कर्म की स्वतन्त्रता में भी यह नियन्त्रण है कि 
पिता के वणु के अनुकूल जीविका-निवोाह के लिए कोई पेशा अख्तियार 
करना चाहिए और अन्य सभी कर्म अवैेतनिक और सेवाभाव से 
करना चाहिए । 

स्पष्ट है. कि गान्धी ने जैसा चाहिए वैसे ही वर्ण के सनातन 
सिद्धान्त की रक्चा की। इस युग में इस की आवश्यकता थी । जन्मना 
बरण को बदलकर कर्मणा वर्ण मान लेने से लोक संघर्ष बढ़ जायगा, 
बेकारी बढ़ेगी, कतिपय कमे बन्द हो जायेंगे ओर फलत समाज का 
डउच्छेद हो जायगा | 

एक दृष्टि से सभी हिन्दू ब्राह्मण हैं क्‍योंकि उन्हें अपने-अपने बर्ख- 
गत कर्म को निष्कास भाव से करने से ब्रह्मविद्या प्राप्त हो सकती है, 
मोक्ष मिल सकता है। दूसरी दृष्टि से सभी लोग आज शाद्र हैँ क्‍योंकि 
वे समाज के सेवक हैं, वे श्रमजीवी हैं । स्वत भी कहती है--- 
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कलौ न ज्ञत्रिया* सन्ति कलौ नो वेश्यजातय:। 
ब्राह्मणास्वैव शुद्वाश्व कलौ वर्णद्वयं स्मृतम ॥ 
अथोत्‌ 

कलियुग ( वर्तमान युग ) में न ज्ञत्रिय हैं न वेश्य लोग । कलि में 
ब्राह्मण और शूद्र दो ही बण माने गए हैं। 

जो शारीरिक अम करके जीविका-निर्वाह करे वह शूद्र और जो 
बोद्धिक श्रम करके जीविका-निर्वाह करे वह ब्राह्मण | फिर जब बौद्धिऊ 
ओर शारीरिक श्रम का भेद न रह गया, बुद्धिर्जाबियों के लिए शरीर- 
श्रम अनिवाय रखा गया आर शरीर-श्रमजीबियों के लिए बद्धि-अ्रम का 
विधान किया गया तो निःसन्देह सभी शूद्र हो गए। पर इसे बरा न 
सममभना चाहिए। यदि इसके साथ यह भी मानें कि सभी ब्राह्मण हैं 
अर्थात्‌ ब्रह्म विद्या को प्राप्त करने का प्रयास कर रहे हैं ओर सिफ सेवा- 
भाव के लिए श्रम-जीवी हैं तो वस्तु-स्थिति बहुत सनन्‍्तोषजनक हो 
जाती है | 

वश की संस्था धार्मिक न होकर सामाजिक-आशथिक है | इसीलिए 
गान्धी इसे केवल हिन्दुओं के ही लिए नहीं वरन्‌ ईसाइयों ओर मुसल- 
मानों के लिए भी, अथांत्‌ प्रत्येक मानव के लिए आवश्यक, सममते हैं 
( द्र० हि? घ० प्रू० ३६३ )। 

“आश्रम वण का अनिवाय अनुषंगी है ( वही प्‌० ३६२ )।” 
चार हें--ब्रह्मचय, गृहस्थ, वानप्रस्थ और सन्‍्यास | मनुष्य की आयु 
१०० साल की सामान्यतः सानी जाती है। मनुष्यता की सभी विशेष- 
ताओं को विकसित करने के लिए इस आयु को चार बराबर भागों में 
बाट कर २४-२४ ब्ष के लिए क्रमशः ब्रह्मचयं, गृहस्थ, वानप्रस्थ और 
संन्यास की व्यवस्था की गई है। आज ब्रह्मचय और वानग्रस्थ तो 
बिलकुल लुप्त हो गये हैं। ग्रहस्थ और सन्‍यास आश्रम अत्यन्त दूषित 
रूप में चल रहे हैं। शंकराचाय की भांति गान्धी ने भी सममका कि 
भारतीय संस्क्रति की सनातन सम्रद्धि का मूल कारण आश्रम की संस्था 
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है और इस कारण उन्होंने इसका पुनरुद्धार किया। “चारों आअम 
प्रगति के सोपान हैं ओर अन्योन्याअय हैं। इसलिए कोई वानप्रस्थ 
ओर संन्यास में प्रवेश नहीं कर सकता जब तक कि वह ब्रह्मचर्य और 
गृहस्थ के नियमों का पालन नहीं करता | आअम का नियम आज लुप्त 
है । इसको तभी पुनर्जीबित किया जा सकता है जब कि वण के नियम 
का पालन किया जाय क्योंकि दोनों का अपरिहाये संबन्ध है (हि० ध० 
प्‌० ३७८-३७६ ) |” 

चारों आअम की जड़ ब्रह्मचर्य है। त्रह्मचय अर्थात्‌ ब्रह्म की चर्या ही 
चारों का लक्ष्य भी है। त्रह्मचय का विधान गान्धी वैसे ही करते हैं 
जैसे कि प्राचीन ऋषियों ने किया था। ग्ृहस्थ, वानग्रस्थ और संन्यास 
में भी पूरा ब्रद्मचय की आवश्यकता है । 

गृहस्थ के लिए गान्धी ने कुछ अवाचीन नित्य कम दिया जेसे चर्खा- 
यज्ञ । इसको ही उन्होंने नित्य कम की परंपरा की भाँति अन्य आशमों का 
झाधार साना। शरीर-भ्रम, आतिथ्य-सरकार, केवल सन्‍्तानोच्त्पत्ति के 
लिए मैथुन, नित्य भगवद्माथना ( व्यक्तिंगत तथा पारिवारिक ) और 
देश की यथार्शाक्त सेवा करना--उन्होंने अवोचीन गृहस्थ आश्रम का 
अन्य आवश्यक कम माना। वानग्रस्थ का तो उन्होंने आज प्रचुर प्रचार 
किया। यह उन लोगों का आश्रम है जो गृहस्थ आश्रम छोड़कर ब्रह्म 
की खोज में जंगल जाया करते थे | गान्धी ने इसको थोड़ा बदल दिया । 
उन्होंने ब्रह्म की खोज में गरहस्थ आअम को छोड़कर समाज में रहकर 
सामाजिक ओर राष्ट्रीय कम करने की व्यवस्था की | इन्हीं लोगों को 
राष्ट्रीय नेता बनना है, राष्ट्र का कशधार बनना है। इनका परिवार 
समस्त समाज होता है। इस कारण ये पक्षपातरहित होते हैं । सभी के 
, लिए वानप्रस्थ आवश्यक है, इस कारण यह प्रजातांत्रिक भी है । गान्धी 
के नए अथ को देखकर इसे हम समाजग्रस्थ भी कह सकते हैं।_ 

संन्यास आअ्रम का भी गान्धी ने कुछ नया अथ किया। वे वेश- 
भूषा ओर दण्ड-कमंण्डल को संन्यास का अंग नहीं मानते थे। संन्यासीः 
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वह है जो पूर्ण अनासक्त है, निष्काम है, तथापि अपना नित्य कर्म 
करता है। उसका सदा ध्यान ब्रह्म पर रहता हे । अन्त में वह ब्रह्म हो 
जाता है। निष्काम सेवा करना संनन्‍्यासी का अनिवाय लक्षण है । 
गान्धी के वानप्रस्थ को पूर्ण निष्काम बना देने से वह संन्यास बन 
जाता है। प्राचीन संन्यास से इस संन्यास को भिन्न करने के लिए 
आज प्रायः इसको सामाजिक संन्यास या राजनैतिक संन्यास कहा 
जाता है। संन्यास के आरंभ में मनुष्य कुछ न कुछ पद पर निष्काम 
काम कर सकता है। पर अन्त में उसे अपने पद से बिलकुल अवकाश 
लेना पड़ता है। इस अवकाश की अबस्था में उसे केवल ज्ञानवार्ता 
नथा नित्य कम करना पड़ता है । 


रचनात्मक कार्यक्रम 


समाज ओर राष्ट्र की सेवा के लिए गान्धी ने रचनात्मक कार्यक्रम 
को देश के सामने रखा। उनके कर्ममार्ग का आवश्यक अंग समाज-सेवा 
हैं। व्यक्ति को अपने तक ही सीमित रहने पर सच्चा सुख' नहीं 
मिलता | सत्याग्रही दाशनिक ज्यों-ज्यों प्रगति ऋरता है त्यों-त्यों उसका 
अपना अस्तित्व विस्तृत होता जाता है। उसका 'स्वधम” बढ़ता जाता 
है। वैयक्तिक जीवन के निवाह हो जाने पर सत्याग्रही दाशनिक को 
व्यक्तित्व से समाजत्व को प्राप्त करना है । व्यक्ति को समाज बनना है। 
तब वह अपने में समाज को ओर समाज में अपने को देख पायेगा | 
कुछ इन्हीं दृष्टिकोणों से गान्धी ने सेवा-घर्म स्वीकार किया | उनका 
ऋंहना है कि “मैं जो इस प्रकार समाज-सेवा में तनन्‍्मय हो गया था 
उसका कारण आत्मदर्शन की आकांक्षा थी । ईश्वर की पहिचान सेवा 
से ही होगी यह मानकर मैंने सेवाघर्म स्वीकार किया था। भारत की 
सेवा करने का कारण यह था कि वह मुझे सहज प्राप्त थी, उसकी ओर 
रूचि थी । उसे मुझे ढूंढने नही जाना पड़ा था ( आ० प्र० १६६ )” 
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सेवा करने के लिए गान्धी ने आश्रमों की स्थापना की ओर वहाँ 
से सेवकों को उत्पन्न किया | उनके सामने उन्होंने एक रचनात्मक कारये- 
क्रम रखा जिसमे १६ बातें हैं। उनकी इच्छा थी कि कांग्रेस तथा समस्त 
भारतीयजन इन कामों को करें ओर कहना नहीं होगा कि इसमें उनकों 
सफलता भी काफी मिली । 

१६ काय ये हैं .---कोमी-एकता, अस्पृश्यता-निवारण, मद्य-निषेध, 
खादी, दूसरे ग्रामीद्योग, गांवों की सफाई, बुनियादी तालीम, प्रौढ़-शिक्षा, 
/स्त्रियों को पुरुषों के समान अधिकार मिलना,आरोग्य के नियमों की 
पंशक्षा, प्रान्तीय भाषाओं का विकास, राष्ट्रमाषा का विकास, आर्थिक 
समानता, किसानों की उन्नति, मजदूरों की भलाई, आदिवाँसियों का 
सुधार, कुष्ठरोगियों की सेवा, विद्याथियों का कत्तंड्य तथा गो-्सेवा | 
इन कार्यों से देश मे सामाजिक सेवा की चेतना उत्पन्न हुई । गान्धी ने 
देश के प्रत्येक कोने को अपनी सेवा से पहिचाना और लोगों ने उन्हें 
भी पहिचाना | सेवा से उनको अवसर मिला कि वे अपने हृदय का 
अपनी अन्तरात्मा का, समस्त भारतीयों की अन्तरात्मा से तादात्म्य 
स्थापित करें। सच्ची सेवा की भावना उत्पन्न करने के लिए वे कुष्ठ- 
रोगियों की सेवाशुश्र षा करने को कहते थे | समाज में कुष्ठरोगी बहुत 
पापी, घृणित और त्याज्य माना जाता है | उसकी सेवा करने से किसे 
प्रेम नही मिल सकता, कोन घृणा ओर हष को अपने हृदय से निकाल 
नहीं सकता ! 

ग्रामोद्योग, खादी और गोसेवा गान्धी के प्रधान काय थे। ग्रामोद्योगों 
को वे इसलिए आवश्यक समझते थे कि उससे हमारे ग्राम परिपूण 
हो सकते थे। गान्धी को प्रायः लोग ओद्योगीकरण का विरोधी मानते 
हैं। सचमुच उन्होंने यन्त्रों ढ्वरा ओद्योगीकरण की प्रधानता नही दी । 
पर उन्होंने उससे ग्रामोौद्योगों की सहृस्थिति कायम की है । उनके सामने 
कुछ परिस्थितियाँ थी जिनके कारण उन्हें आमोद्योगों को औद्योगी- 
करण से अधिक महत्त्व देना पड़ा | आज की भिन्न परिस्थियों में हम 
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दोनों का समन्वय दूसरी तरह से भी कर कसते हैं। पर छोटे उद्योग- 
धन्धों को समूल उच्छेद करने में अहित है। इससे सामाजिक क्षति 
डदोगी । दाशोनिक सत्यार्थी को अपने कुटीर उद्योग-धन्धों से जितना 
सत्य का दर्शन प्राप्त होता है उतना मशीनों के कारखाने मे काम करने 
वालों को नहीं हो सकता | 
खादी पर जोर देते हुए गान्धी ने सृत कातना, बुनाई करना आदि 
पर जोर दिया । खासतौर से चरखे से सूत कातना उनकी भुख्य शिक्षा 
थी । वे सदा कहते थे कि चरखा उनके दर्शन का प्रतीक है। चरखे का 
आध्यात्मिक और मनोवैज्ञानिक महत्त्व हैे। उससे जितना आर्थिक 
लाभ होता है उससे कई गुना आध्यात्मिक ओर मनोवैज्ञानिक लाभ 
डहोता हे । चरखे का सगीत निराला हे। तिरुवल्लुकर, कबीर और 
इमाम गशज्जाली महान्‌ रहस्यवादी थे। वे भी बुनकर का पेशा करते थे। 
एक तामिल का, दूसरा हिन्दी का और तीसरा अरबी का सब ओरेष्ठ 
महान्‌ रहस्यवादी ढे। कातने ओर बुनने में जो आध्यात्मिक लाभ 
तिरुवल्‍लुकर, कबीर और ग़्ज्जाली को हुआ था, उससे कम गान्धी को 
नही हुआ था । भावों को वश में करने के लिए, उनका नियत्रण करने 
के लिए, उन्हें एकनिष्ठ बनाने के लिए, व्यथ समय-यापन का दूर करने 
के लिए, ध्यान बढ़ाने के लिए, जितना कमाना उतने पर ही निर्वाह करने 
के लिए, कल की चिन्ता न करने के लिए आत्मविश्वास पाने के लिए, 
सामाजिकों के पारस्परिक 'प्रेम तथा सहयोग को सममने के लिए ओर 
इस प्रकार कितने ही अन्य कार्यों के लिए ग्रति दिन नियमित चखो कातना 
या इस प्रकार का कोई अन्य काय करना अत्यंत उपयोगी है। स्पिनोजा का 
शीशा साफ करना ओर बनाना, जमन ध्यानयोगी बाहमी का जूता 
बनाना, संत रविदास का जूता बनाना, आदि उदाहरण भी हमारे सामने 
प्रस्तुत हैँ जिनसे पता चलता है कि कोई न-कोई छोठा-सोटा हाथ का 
काम करने से आध्यात्मिक जीवन में ज्ञाभ होता हैे। चरखा शरीर- 
अम, प्रगति या विकास तथा आध्यात्मिक अनुभव का प्रतीक है। कुमरप्पा 
। ५ अब 


अ्रध्याय ४ | | नव्य कर्म मार्ग 


का कथन ठीक है कि गान्धी के लिए यह आर्थिक, राजनैतिक, सामा- 
जिक, शैक्षणिक, नेतिक और सांस्कृतिक कामनाओं को पूर्ण करने वाला 
है (वि० भा० प्रू० ३४५) | डा० रानडे ने चरखे या चक्र के सात ऐतिहासिक 
उदाहरणों को खोज निकाला है जिनके अनुसार इसका दाशंनिक मू लय निर्धा 
रित होना चाहिए। ( १) गीता का यज्ञ-चक्र जिसको गान्धी चर्खा यज्ञ कहते 
हैं ओर चर्खा पुराण की चर्चा करते हैं ( द्र० गी० मा० पृ०-३७ )। यज्ञ- 
चक्र के विषय मे गान्धी गीता का निम्नलिखित वाक्य सानते हैं-- 


एव प्रवर्तित चक्र नानुबतयतीह य. | 
अधायुरिन्द्रियारामो मोध पार्थ स जीवति ॥| गीता ३।१६ 


(२) इस्लास मे स्वर्गीय चक्र का बशन है | यह मिस्र के दार्शनिक काजी 
नोसन बेन महम्मद्‌ की रचनाओं मे मिलता है । इसमें ज्ह्मांड को चक्र 
रूप समझा गया हे। (३ ) ऋग्वेद और बृहृदारण्यक उपनिषत्‌ में भी 
विश्वचक्र का व्शन है जिसके अनुसार विश्व की समस्त बस्तुएँ चक्र से 
निकले ताने-बाने के रूप में है। ( ४ ) भागवत पुराणु में नक्षत्रतारा- 
ग्रहसकुल शिशुमार-चक्र के नाम से खगोल शाशस्रीय ढंग से इसी 
विश्वचक्र का निरूपण है। (५४) गोतम बुद्ध ने अपने धम-चक्र में 
इादश निदानों को चक्राकार बताया है ओर इतना ही नहीं बल्कि संसार को 
चक्रवत्‌ नित्य परिवर्तनशील भी समझा है। (६) कबीर ने “आठ 
कमल दल चर्खा डोले” वाले योग के आठ चक्रों की धारणा की थी 
जिनका दर्शन योगियों को ही हो सकता है'। पर इन छ चक्रों से महान्‌ 
आर इनका मूलरूप सुदर्शन चक्र है जिसका ओष्ठ उदाहरण बह 
है जिसने परीक्षित्‌ की मां के पेट में रक्षा की ओर जिसको परीक्षित्‌ 
सदा अपनी रक्षा करते हुए देव के रूप में देखते थे। “चक्र सुदश ना 
है रखवारा” यह प्रसिद्ध लोकोक्ति इसी चक्र को बतलाती है। यह सुदशन- 
चक्र चल भी है, स्थिर भी है। तदेजति तन्नेजति इस ढग से ईशावास्यो- 
पनिषद्‌ ने इसका वर्णुन किया है। सुदर्शनचक्र ही अन्य छ चक्रों का 
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प्राश है । इसी का संगीत निराला है । इसी के बारे में कबीर कहते हैं-- 
चर्खा तेरा रंग फिरगी 
गंइ गुंइ गंश बोले 
इस प्रकार चर्खा यज्ञचक्र के रूप में आर्थिक, सामाजिक और नैतिक 
दुःखों को दूर करता है, स्वर्गीयचक्र, विश्वचक्र तथा शिशुमार चक्र या 
खगाल चक्र के रूप मे उदात्त भावनाओं को देता है, धर्मंचक्र के रूप 
में ससार की तात्त्विकता पर प्रकाश डालता है और प्रगति या विकास 
का बोध कराता है, योग-चक्र के रूप में ध्यान-घारणा को निधौरित करता 
है ओर सुदश नचक्र के रूप मे ज्ञान का प्रेदाता है तथा सब तरह से 
रक्षक हे। डा० रवीन्द्रनाथ टेगोर को चर्खे के इन मूल्यों पर शंका थी, 
आपत्ति थी ओर उन्होंने इसका विरोध भी किया। पर गान्धी ने उनके 
विरोध का कड़ा जवाब दिया और चर्खे के सप्तविध महत्त्व को स्थापित 
किया ( द्र? रान० पूृ० ११-१४ ) | 
गो-सेवा ,को गान्धी बहुत व्यापक अथ देते थे। इससे वे भूतमात्र 
की सेवा समभते थे। गाय भूतमात्र की प्रतीक है। वह दया की मूर्ति 
है। उसकी सेवा करने का अ्रश्मिप्राय है पशुमात्र से, जीवमात्र से, या. 
भूतमात्र से प्रेम करने का पाठ सीखना । 
सबा से हम अपनी शक्ति को पहिचानते हैं। दूसरे हमे पहिचानते 
हैं। हम प्रेम ओर दया का पाठ सीखते हैं। गानधी के रचनात्मक काये- 
क्रम का अधिक लक्ष्य यही था यद्यपि कि वह अप्रत्यक्ष था और प्रत्यक्ष 
लद्तय आर्थिक तथा सामाजिक और राजनीतिक सुधार ही था। पर 
गान्धी के साथ काम करने बालों का मत है कि स्वयं गानधी इन कार्यों 
को आध्यात्मिक प्रभाव पर अधिक महत्त्व देते थे । 
सत्याग्रह या असहयोग आन्दोलन 
हम वर्णुकम को वैयक्तिक या पारिवारिक कमे, रचनात्मक कार्य- 


क्रम को सामाजिक या राष्ट्रीय कमे और सत्याग्रह आन्दोलन को राज- 
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नैतिक काय कह सकते हैं। गान्धी दर्शन की उस व्यापक परिभाषा को 
मानते थे जिसके अनुसार वह सभी शाओओं आर कज्ञाओं का आदि, 
मध्य ओर अवसान है | राजनीति भी उनके दरशॉन का अग है| राज- 
मै.तक स्वतन्त्रता न होने से सामाजिक स्वतत्रता नहीं मिल सकती । 
सामाजिक स्वतन्त्रता न होने से पारिवारिक आर बैयक्तिक स्वतन्त्रता 
नही मिल सकती | अत. जिसे सच्ची वैयक्तिक स्वतन्त्रता प्राप्त करनी है, 
जिसे अपने सच्चे अस्तित्व को देखना है, उसे राजनीति में भी उतरना 
पड़ेगा । हां, यदि राजनेतिक स्थिति ऐसी है! कि उससे सत्याग्रही दाशे- 
निक को किसी प्रकार का नुकसान नही होता तो वह राजनीति से दूर 
रह सकता है। पर यदि राजनैतिक स्थिति स्वस्थ नही है, याद राष्ट्र 
परतन्त्र है अथवा यदि राष्ट्र की सरकार अच्छी नहीं है, तो फिर 
सत्याप्रही दाशंनिक को राजनीति में भी कूदना पड़ता है | 

यही कारण था कि गान्धी राजनीत में उतरे । उन्होंने सत्याग्रह 
आन्दोलन का संचालन किया । यह आन्दोलन विदेशी सरकार के 
साथ लड़ाई थी। पर यह अहिंसा की लड़ाई थी। इसमे लड़ने वाला 
खुद अपने ऊपर आपत्ति लाता था, जेल जाता था, यातनाएँ सहता था, 
पर मन, वाणी और कर्म से अपने शत्र को चोट नहीं पहुँचाता था, 
उल्टे वह अपने शत्र का प्रेम करता था। इस लड़ाई के फलस्वरूप भारत 
को “जनैतिक स्वतन्त्रता मिली ओर गान्धी राष्ट्रपिता कहलाए | 

प्राय. लोग गान्धी को राजनैतिक सत्याग्रही के रूप मे ही जानते 
हैं। यद्यप गान्धी ने बार-बार कहा कि मैं आध्याध्मिक हेर ओं से 
ही राजनीति के क्षेत्र मे उतरा हूं, मेरे राजनेतिक जीवन का लक्ष्य हरि- 
दर्शन है, तथापि लोगों ने उनकी बात पर संशय किया। लोगों ने 
उनको कूटनीतिज्ञ समझा । पर जो व्यक्ति सदा सच्चाई से जंवर्नो 
बिताता है, जसने सदा सत्य बोलने का अखंड ब्रत लिया है, उसके 
शब्दों मे विश्वास न करना बहुत बुरी बात है । यह मनुष्य की उस 
कमजोरी को बतलाती है -कि मनुष्य मनुष्य में विश्वास न करे। भूल- 
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कर भी गान्धी के मुख से कभी ऐसा शब्द नहीं निकला जिसके आधार 
पर यह कहा जाय कि उन्होंने कूटर्नात की दृष्टि से कहा कि वे राज- 
नीति मे आध्यात्मिक हेतुओं से भाग ले रहे हैं। उनके साथियों ने 
उनको पहिचानने मे ;ूल न की । उनका एकरवर से मत है कि गान्धी 
मुख्यतः: आध्यात्मिक थे और गौणतः राजनैतिक। उनकी राजनीति 
आद्योपान्त आध्यात्मिक है। गान्धी का बड़प्पन उनकी बहादुरी के 
संग्रामों की अपेक्षा उनके पवित्र जीवन तथा आत्म-शक्ति के प्रदर्शन 
में अधिक है, विशेषत” उस <ग मे जब कि इनका मूल्य घट रहा था 
(द्र० रा० प्रृ० *३ )। 
गान्धी का विचार था कि जैसे सत्याग्रह आन्दोलन से भारत को 
राजनैतिक स्वाराज्य ( स्वतन्त्रता ) मिला, वैसे रचनात्मक कार्यक्रम से 
भारतीय समाज को सामाजिक और आशिक स्वाराज्य मिलेगा और 
वर्णाश्रम धर्म से व्यक्ति तथा परिवार को नेतिक रवाराज्य सिल्लेगा। 
स्वागज्य के पहन न्निविध रूपों की प्राप्ति होने से ही हम कह सकते हैं कि 
किसी भारतीय वर्याक्त को पर्ण स्वाराज्य मिलन सकता है। 
एकादश त्रत 
वर्णाअम धर्म, रचनात्मक कायब्रम ओर सत्याग्रह आन्दोलन सब 

को करने मे निष्कासता होनी चाहिए। यह निष्कामता एकादश गुणों 
के सम्पादन से प्राप्त हो सकती है । एकादश गुणों को त्रत भी कहा 
जाता है क्‍योंकि इनका बत्रत की तरह पालन होना चा/हए अथोत्‌ 
स्वेच्छा से दद सकल्पपुवंक इन पर आचरण करना चाहिए। थ एका- 
दश ब्रत मराठी मे विनोबा के शब्दों में यों हैं-- 

अहिसा, सत्य, अस् य, अःचरय, अभंग्रह । 

शरीरभश्रम, अस्वाद,  सवेत्र भयवर्जन॥ 

सबधधर्सा सम नत्व, स्वदेशी, रप्शभावना | 

ही एकादश सेवावीं नम्नत्व ब्रतनिश्चये ॥ 

घ्प्य्‌ 
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“अर्थात्‌ 

अहिंसा सतेय, ब्रह्मंचये, अपरिग्रह, शरीर-श्रम, अस्वाद 
अभय, सब धर्मो के प्रति समानता, स्वदेशी और अस्पृश्यता निवारण, 
इन ग्यारह ततों का सेवन त्रत के निश्चय से करना चाहिए । 

इनमें से भयय पंच को योग की भाषा मेयर बडे है पॉच को योग की भाषा में यम , 
श्रम, अस्वाद, अभय, सबंधर्म समभाव, स्वदेशी ओर अस्पृश्यता-नवा _ 
रण को गान्धी ने परम्परागत पांच यमों मे अपने अनुभव के अनुसार 
जोड़ा है। (अभय)को छोड़कर शेप पांच गान्धी हे । (अभय/को छोड़कर शेप पांच गान्धी की मौलिक देलें है. गेंडकर शेप पांच गान्धी की मोलिक देने 
शंगर अम, संर्बंधभमे समभाव, स्वदेशी ओर अरप्श्यता-निवारण ये 
चारों एण या त्रत गान्धी के रचनात्मक कायक्रम के सारभूत है। 

इन सब गुणों या ब्रतों की जान आ सा हैे। अहिंसा सब गुणों 
की गुणता है, ठीक वैसे ही जैसे एक ईश्वर सभी देवों का देवता है । 


सभी गुणों के स्वरूप को समझ लेने पर हम इस सिद्धान्त की विवेचना 
करेगे । 








अहिंसा 

गान्धी अहिसा परमी धर्म ', अहिसा सबसे बड़ा धरम है, यह मानते 
शे। बौद्ध, जेन तथा योग दर्शनों मे अहिसा की परिभाष,यें मिलती हैं 
पर वे इतनी व्यापक नहीं हैं जितनी कि गान्धी द्वारा दी गई अहिसा 
की परिभाषा | उनका कहना है-- “यह अदिसा किसी को न मारना 
इतना तो है ही | कुविचार मात्र हिसा है । उतावली हिसा है। मिथ्या- 
भाषण हिंसा है। हढेष हिंसा है। किसी का बुरा चाहना हिसा है। जगत्‌ 
के लिए जो आवश्यक वस्तु है उस पर कब्जा रखना भी हिंसा हे। 
(घ० नी० प्रू० *२३)” “अहिसा अथांत्‌ सवव्यापी प्रेस ( वही प्रू० १२६ )। 
बोद्ध धर्म दर्शन मे जो अंथ करूणा का है अथवा वेष्णव दशन 
मे जो अथ दया का है, वही अहिंसा का सार है। न धर्मो दयापर:-- 
दया से बढ़ कर कोई धर्म नही है और अहिसा परमो धर्म:-- और 
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सुरक्षित किये जा रहे हैं, अतः वे केवल हिंसा से ही नष्ट किये जा 
सकते हैं, एक अनन्त कुचक्र पेश करता है, अनवस्था-दोष उत्पन्न 
करता है; क्‍योंकि समाज की विद्यमान व्यवस्था के खिलाफ कुछ लोगों 
की काल्पनिक या वास्तःवक शिकायतें सदा रहेगी आर वे दावा करेंगे 
कि उन्हें नेतिक ऋणों से छूट दी जाय ताकि वे हिसा या मारकाद 
द्वारा अपने अधिकार रूपी लक्ष्य को प्राप्त कर सके। हिसा के इस 
कुचक्र को कही ख़त्म करना है, अन्यथा यह बड़ता ही जायगा। गान्धी 
चाहते है कि इस दूषित चक्र को भग करने का प्रथम सोभग्य उनऊे 
देश भारत को मिले (वि भा० पृ० १३) ।” कहना नहीं होगा कि 
शानन्‍्धी की यह सनोकामना पूर्ण होगई । 

स्पष्ट है "कि हिसा को हिसा के द्वारा समाप्त करने में अनवस्था 
दोष है। हिंसा हिंसा के द्वारा कथमपि समाप्त नही की जा सकती। 
अतः यदि उसको दूर करना है, तो एक मात्र उपाय अहिसा का अव- 
लम्बन है । 

निर्मलऊुमार बोस ने इस सिद्धान्त पर ओर प्रक्राश डाला-- “सत्य 
प्रमेय है। उसको प्राप्त करने का साधन अहिसा है। सत्य से अहिंसा 
पर जा पहुँचना गांधी के लिए तकसम्मत तथा स्वाभाविक कदम था | 
चूँकि कोई दो पुरुष सत्य को कभी एक ही तरह नहीं देखेंगे, इसलिए 
उन्होंने तक किया कि किसी को सत्य के अपने निञ्जी अनुवाद का 
प्रचार करने के लए हिसा की शरण नहीं लनी चाहिए | उसका सुन्द्र 
तरीका यही है कि जहाँ तक सत्य की प्राप्ति हुई है, उसके आधार पर 
अपना जीवन बिताया जाय ओर जब बलिदान तथा सहिष्णुता की 
मोग -े तो अपनी सत्यनिष्ठा के फत्नस्वरूप दुख उठाया जय, बलि- 
दान किया जाय । सत्य के लिए दु ख उठाना सत्य को पवित्र बनाता 
है | वह हमारी ईमानदारी की परीक्षा लेता है। जब हम भूल करते हैं 
त्तो यह हम ठीक रास्ते पर लाता है। लेकिन अगर कोई व्यक्ति हिसा 
का अवलम्ब लेता है, तो वह नही जानता कि वह कहाँ पर खड़ा हे, 
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क्योंकि जो गब हमें सुझाता है कि हमें सम्पूर्ण सत्य मिला है और इस 
कारण हमे हक है कि हम सत्य का संकुचित दृष्टिकोश रखते वालों 
को दड दे, वह हमको इतना अबा बना देता है कि हम उस लकीर के 
फकीर बन जाते है जिसने हमारी प्रगति को रोक रखा है। विज्ञान की 
आत्मा के साथ निश्चितता की भावना का मेल नहीं बेठता। अत 
नय्॒ता, हिसा से परहेज रखने का दृढ़ सकल्प ओर सत्य के अपने 
सीमित या सड्डाचित दृष्टिकेण को प्रचार करने के लिए परिश्रम तथा 
आत्म-बलिदान का मार्ग अपनाना गांधी की मूलतः वैज्ञानिक तथा 
जनतात्रिक दृष्टियों के तकसड्भत निष्कष हैं ( वही पृ० २६ )।” 

अहिसा अचूक है, वह कभी नाकाम नहीं जाती । “सच्ची अहिंसा 
को ताकत का एक माशा भी कभी जाया नहीं जा सकता (प० आअ० 
पृ० १६७ ) | लोगों की शझ्ला पर कि गांधी की अहिसक सेना के अधिकांश 
भारतीयों ने १६४७ मे पंद्रह अगस्त के आस-पास ख़न-खचन्चर किया है, 
हिन्दु-मुस्लिस ने एक दूसरे का बध किया, गांधी ने स्वीकार किया कि 
उन्होंन जो कुछ सिखाया उससे लोगों ने अहिंसा के बजाय मन्द विरोध 
ही सीख सके थे। अह्सिा मन्द-वरोध नही है । 

“अहिसा कोई निष्क्रिय अभावात्मक मनोवृत्ति नहीं है, बल्कि वह 
प्रवाह के विरद्ध चलने की एक क्रियात्मक और भावनाप्रधान प्रवृत्ति है 
( गा: स० प० १ )।” इस प्रकार किशोरलाल मशरूवाला तथा रिचड 
प्रेने अपसी-अपनी पुस्तकों मे अहिंसा की शाब्ब्रीय व्याख्या की है । 
अब तो वह विज्ञान हो गया है । किशोरलाल भाई ने बिलकुल ठीक 
कहा है कि यद्यपि अहिंसा तत्त्व को प्राचीन ऋषियों ने खोजा था तथा प 
गांधी ने ही अपने ज॑बन मे प्रयत्न करके आविष्कार किया कि सा के 
समान इसबा ( अहिसा का ) भी नानाविधि उपयोग ओर विकास 
हो सकता है, यह एक बलवान शक्ति है, और इसके गर्भ में 
अनेक प्रसुप्त ओर अनाविष्ट्ठत विद्याय्यें (ग्रयुक्तियोँं ) होनी चाहिए 
(बही प० 3) ।” 
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जैनियों ने अहिंसा पर अधिक जोर दिया। पर उनकी अहिंसा 
कर्म-संन्यास पर निभर थी। वह विरक्तों की अहिंसा थी। गान्धी की 
अहिसा कमत्षेत्र की अहिंसा है, बह क्रियाशील है। (द्र० हि - घा? पृ० 
२२६-२६२) । 

अहिसा कमजोरों का साधन या शस्त्र नहीं है वह बलवानों का 
हथियार है। “हनिया मे सबसे बड़ी शक्ति लोकमत है और वह सत्य 
ओर अर्दिसा से पैदा हो सकती हे (प्रा० १ पृ० १५३ )।? “बहादुरी 
तो मुकमे तब आयगी जब मैं मारा जाऊँ। तो भी मारने वाले के 
भले के लिए ईश्वर से प्राथ ना करता हूं। ईश्वर का नाम भी में केवल 
मह से न लंगा, पर उसे अपने हृदय मे जिन्दा बैठा हुआ देखूँगा 
(वही प्‌० १६६,।” जो कमजोर है, जो डरपोक है, वह अदिसक नहीं 
हो सकता। साहसी ओर बलव,न्‌ ही अहिंसक हो सकता है'। फिर वही 
महसूस करेगा कि पशुबल, वाहुबल, से कहीं अधिक आत्मबल हे जो 
अहिंसा द्वारा ही मित्रता है| 

गान्धी ने अहिंसा की सफलता की क्छु शर्ते यों बतलायीं । 

१--“अहिंसा परम ओष्ठ मानवधम है, पशुबल से बह अनंत गुना 
महान और उच्च है। 

२--अन्ततोगत्वा बह उन लोगों को कोई लाभ नहीं पहुँचा सकती 
जिनकी उस प्रेमरूपी परमेश्वर मे सजीव श्रद्धा नहीं है | 

३--मनुष्य के स्वाभिमान और सम्मान-भावना की वह सबसे बड़ी 
रक्षक है। हों, वह मनुष्य की चल-अचल सम्पत्ति की हमेशा रक्षा 
करने का आश्वासन नहीं देती, हालाँकि अगर मनृष्य उसका अभ्यास 
कर ले तो शब्रधारियों की सेनाओं की अपेक्षा बह इसकी अधिक 
अच्छी तरह रक्षा कर सकती है |..... . 

' ४--जो व्यक्ति और राष्ट्र अहिंसा का अवलम्बन करना चाहें, 
उन्हें आत्मसम्मान को छोड़कर, अपना सवम्ब ( राष्ट्र को तो एक-एक 
आदमी ) गँवाने के लिए तैयार रहना चाहिए। इसलिए बह दूसरों 
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के मुल्कों को हड़पने, अर्थात्‌ आधुनिक सापाज्यवाद से, जो कि अपनी 
रक्षा के लिए पशुबल पर निर्भर रहता है, बिलकुल मेल नही खा 
सकता । 

४--अहिसा एक ऐसी शण्त्त हे, जिसका सहारा बालक. युवा, 
वृद्ध, स्त्री-पुर्प सब ले सकते हैं, बशर्ते कि उस करुणामय में तथा 
मनुष्य मात्र में सर्ज,व श्रद्धा हो। जब हम अहिसा को अपना ज॑ वन- 
सिद्धान्त बना लें तो वह हम्परे सम्प॒र्ण जीवन मे व्याप्त होना चाहिए | 
यों कभी-कभी उसे पकड़ने ओर छोड़ने से लाभ नहीं हो सकता । 

६--यह समभमना एक जबदस्त भूल हे कि अहिंसा केवल व्यक्तियों 
के लिए ही लाभदायक है, जनसमृह के लिए नही। जितना वह व्यक्ति 
के लिए धर्म है उतना ही वह राष्ट्रों के लिए भी धर्म है. (गी० मा० पृ० 
४६६-४६७५ | |” 

अहिंसा का अभ्यास करना आवश्यक है, केवल उसका विचार 
किसी को अहिसक नही बना सकता | रिचड ग्रेग बिलकुल ठीक कहते 
हैं कि अहिस का अभ्यास न करने के कारण अहिसा का सिद्धान्ततः 
समथन करने वाले आइनस्टाइन, बेट्रेए्ड रसल तथा ए० ए० मिलने ने 
जब उनके देश पर आक्रमण किए गए तब विगत विश्व युद्ध का 
समथन किया ( द्रव: ग्रे० प्र० १४७ )। अहिसक कभी ःद्ध का समथन 
नही कर सकता, आक्रमणकारियों से सुरक्षा करने के लिए भी। 
गानधी का कहना है कि जब दो राष्ट्रों के बीच युद्ध हो तो अहिंसा को 
मानने वाले व्यक्ति का घम उस युद्ध को रोकना है। जो उस धर्म का 
पालन न कर सके जिसमे विरोध करने की शक्ति न हो, जिसे विरोध 
करने का अधिकार प्राप्त न हुआ हो, वह युद्ध काय मे शामिल हो जाय 
ओर शा मल ध्ोते हुए भी उसे चाहिए कि उसमे से अपने आ' को, 
अपने देश को ओर वैसे ही जगत्‌ को उबारने मे भी दिल से बोशिश 
करता रहे ( आ० प० ४४२ ) |” इस प्रकार कहकर गान्धी ने भी सन्‌ 
१६९४ की लड़ाई में अहिसक की तरह भाग लिया और उन्होंने उस 
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युद्ध का समथन किया। अहिसा का सम्यक विकास न होने से आत्म- 
रक्षा के लिए कोई देश या राष्ट्र युद्ध का सहारा ले सकता है। पर 
यदि काई अहिसा का महाभ्यासी हो जाय तो बिना युद्ध के ही बह 
राष्ट्र की रक्ञा कर या करवा सकता है। यदि उसने ससार मे अर्ठिसा 
के पक्त मे ओर हिसा के विपक्ष मे जबरइस्‍्त लोकमत ब तया है तब 
वह बिना युद्ध के ही अपने देश की सुरक्षा कर सकता है। अतः 
झहिसक को लोकमत बनाने मे अपनी सारी शक्ति लगा देनी चाहिए। 

गान्धी का विचार था कि जसे उन्होंने देश को सिखाया कि अहिसा 
से वह *“वाराज्य प्राप्त करे और उसने वैसा प्राप्त किया, वैसे ही वे ससार 
के राष्ट्रों को सिख,ना चाहते थे कि वे अहिसा द्वारा ही अपने दुश्मनों 
से रक्षा करें। ऐसा करने में उन्हें अपनी मानवीय कमजोरियों को 
आर दूर करना पड़ता । वे ऐसा नही कर सके | पर उनका इस सिद्धान्त 
में विश्वास था ओर वे कहा करते थे कि अहिसा का विज्ञान जो आज 
बचपन मे हे, विकसित हो जाने पर वह कर दिखलायथेगा | अहिंसा में 
बह शक्ति है, हॉ. हम मठंष्यों में भले उसे प्राप्त करने की कम शक्ति हो । 

दि हम इस ओर दृष्टिपात करें तो भारत तथा एशिया के अन्य 

राष्ट्रों द्वारा मान्य पग्बशील का सिद्धान्त हमे अहिसा का ही अन्ता- 
राष्ट्रीय स्तर पर विकास सिद्ध हागा। सयुक्त रा सद्ठः की प्रचार-समि 
तियाँ भी अहिसा के पक्ष मे ओर दिसा के विपक्ष में कोकमत पैदा करके 
अन्ताराष्ट्रीय क्षेत्र मे हिसा के युद्ध का निवारण अहिंसा के युद्ध से 
करवा सकती हैं | 

फिर भी गान्धी मानते थे कि अर्ठिसा का पूर्णतया पालन करना 
मनुष्य के लिए कठिन है “अहिसा व्यापक वस्तु है। हिसा की होली 
की लपेट मे आए हुए हम पामर प्राणी है। 'जीवहिं जीव अधार' गलत 
बात नहीं है | मनुष्य क्षण भर भी बाह्य हिंसा के बिना नहीं जी सकता। 
खाते-पीते. उठते-बैठते, सब कर्मो मे इच्छा से या अनिच्छा से कुछ- 
न-झुछ हिंसा वह करता ही रहता है । उस हिंसा से निकलने का उसका 
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महा प्रयास हो, उसकी भावना में केवल अनकंपा हो, वह छोटे से 
छोटे प्राणी का भी नाश न चाहे ओर यथाशक्ति उसे बचाने की 
कोशिश करे, तो वह अहिसा का पुजारी है। उसकी प्रवृत्ति मे निरतर 
संयम की बुद्धि होगी, उसमे निरन्तर करुणा बढ़ती जायगी, पर कोई 
देहघारी बाह्य हिसा से सवंधा मुक्त नही हो सकता | 

“ इसके सिवा अहिसा में अद्वेत-भावना समाई हुई है और यदि 
प्राणिसात्र में अभेद है तो एक के पाप का अप्तर दूसरे के ऊपर होना 
लाजिसी है । इस वजह से भी मनष्य हिसा से नितांत अछुता नही रह 
सकता । समाज मे रहने वाला मनुष्य समाज की हिसा में बिना चाहे 
भी साभी बनता है ( आ,० पू० ४४१-४४२ ) ।? 

इतनी कठिनाइयों के बावजूद भी अहिंसा का पालन करना. उसका 
सड्गठन करना, उसकी शिक्षा-दीक्षा देना, उसके लिए जनमत तैयार 
करना, मनुष्य का परम घस है| 

खुद अपने लिए गान्धी कहते हैं कि “मेरे अन्दर अभी क्रोघ है, 
मुझमे हेतभावना है| में अपनी वासनाओं को सद्अठित कर सकता हूं, 
मैं उन पर नियंत्रण रखता हूँ । पर सार्वभौम, सावनत्रिक अहिंसा की 
शिक्षा देने के लिए म॒झे वासनाओं से पूरतया मुक्त होना चाहिए 
( फा० प० ४४ ) ।” अतः वे पूणतया अहिसा को जानने तथा अभ्यास 
करने में अपनी कमजं,री स्वीकार करते हैं। पर अहिंसा के पूर्ण आदर्श 
का अप्राप्य होना उसका गुण ही है क्योंकि इससे इसके अनन्त विक्राप्त 
का क्षेत्र खुला रहता है, अनन्त काल तक कार्य करने की आवश्यकता 
बनी रहती है, ओर सभी लोगों के मत की विभिन्नता को मानना 
अनिवार्य हो जाता है। कहना नहीं होगा कि यह प्रत्येक आदर्श का 
भूषण है | 

कभी-कभी हिसा भी अहिंसा हो जाती है। गान्धी ने एक बार 
अपने आश्रम मे रूरण बछडे को सरवाकर इसका ग्रतिपादन किया । पर 
यह अपवाद बड़ी बुद्धिमानी से सोचने योग्य है.। गान्धी का मत है कि 
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निम्नलिखित चार शर्ते जंब सब की सब पूरी हों तभी अहिसा की दृष्टि 
से किसी की जान ली जा सकती है-- 
“४( १ ) जिस बीमारी से रोगी बीमार है उसे असाध्य होना चाहिए। 
(२ ) जिन-जिन लोगों का उस रोगी से सम्बन्ध है वे सभी उसके 
जीवन के प्रति निराश हो गए हों। 
( ३ ) बह सामिला सभी सहायता तथा सेवा के परे हो | 
(४ ) रोगा के लिए यह असम्भव होना चाहिए कि वह अपनी 
इच्छा व्यक्त कर सके ( हिं> घ० प्‌० २३४ )।! 
इस परिस्थिति मे किसी रोगी को मार देन से हिंसा नहीं होती । 
सत्य 
सत्य के प्रसंग मे गान्धी की शब्यावल्ली अनेकाथक है। वे सत्य से 
तीन बातें समझते हे-- 
१--सत्य का अथ सत्‌ है | यह तत्त्वनैज्ञानिक अथ है। 
२-सत्य का अथ सत्यता है. या प्रमा है। यह ज्ञानमीमांसा का 
अथ है। इसका वणन हम ज्ञनमीमांसा के प्रसग में कर चुके है । 
३--सत्य का अथ सच बोलना है, सत्‌ को व्यवहार मे लाना है, 
सत्यता को आचरण मे उतारना है। यह नेतिक अथ है| 
हम यहाँ सत्य के नेतिक अथ का ही बयान करेगे | चूंकि तत्त्व 
वेज्ञानक ओर ज्ञानमीमांसा सबन्धी सत्‌ तथा सत्यता को प्राप्त करना 
ही सत्य है, इसलिए इसका अथ बहुत व्यापक है। वस्तुतः सत्य को 
तब तक नही समझा जा सकता जब तक कि हम सत्‌ तथा सत्यता को 
न समझ ले। अभी हम यह जान लें कि गान्धी के अनसार सत्‌ एक 
ईश्वर ही है। शेष. सब वस्तुये असत्‌ हैं आ,र सत्यता उसकी सच्ची 
झनुभूति या उपलब्धि है, तो हमे सत्य को समभने में सरज्ञता होगी । 
सत्य हमारे व्यवहार या आचार मे रहता है। जब वह पूर्ण रूप 
से हो जाता दे तो हम रह ही नदी जाते, हमारा अस्तित्व ही नहीं रद 
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जाता, तब तो एक मात्र सत्‌ ईश्वर ही रहता है। अतः हमारा अर्थात्‌ 
जीवात्मा ओर इंश्वर का एकमेक होना पूर्ण सत्य को पाना है। पर 
चू कि यह हमारे लिए आदश मात्र है, हम जब तक जीव हैं, जब तक 
हमारे शरीर है, तब तक हम इस आदर्श को नहीं पहुँच सकते हैं। 
अतः हमारे लिए सिफ इसकी ओर बढ़ना ही शेष रह जाता है। सत्याग्रह 
ही हमार पहले पड़ा है । 

सच्चा विचार करना, सच्ची बात बोलना तथा सच्चा कास 
करना- य सत्य के त्रिविध रूप है। मुख्य बात है 'कथनी और करनी' 
को एक करना । 

गान्धी का कहना है कि “सत्य के पुजारी के लिए मौन का सेवन 
उचित है। जाने-अनजाने भी मनुष्य अतिशयोक्ति करता है अथवा जो 
कहने योग्य है, उसे छिपाता है या भिन्न रूप मे कहता है। ऐसे सकटों 
से बचन के लिए भी अल्पभाषी »ोना आवश्यक है| थोड़ा बोलन वाला 
बिना बिचारे न बोलेगा, अपने प्रत्येक शब्द को तौलेगा। अक्सर 
आदमी बोलने-के लिए अधघीर हो जाता है € आ० प्रू० ७६ )।” 

एकबार स्कूल मे वे इतनी देर से कसरत करने गए थे कि सब लोग वहाँ 
से चले जा चुके थे | दूसरे दिन पूछे जाने पर क्रि आप क्यों नहीं कस- 
रत करने आए / उन्होंने बताया कि मैं आया था पर तब पहुँचा था 
जब कि सब लोग चले जा चुके थे। इस पर उन पर जुर्माना हुआ 
ओर भूठ बोलने का भी चार लगाया गया। इस घटना से उन्होंने 
निष्क्ष (नकाला कि “सही बोलने ओर सही करने वाले को गाफिल भी 
नही रहना चाहिएः आए० प्रू० १७) ॥” 

चू कि पूण सत्य को समझना कठिन है। इस कारण सभी को 
अपन विचार-आचार को ही पूर्ण नही समकना चाहिए। अपने विचार- 
आधार वा ओरों के विचोर-आचार के साथ ससन्वय करते रहना 
चाहिए। “ एक ही वस्तु भिन्न भिन्न संयोगों में भिन्न भिम्न रूप से देखी 
जा सकती है। पर मेरे जीवन में आग्रह और अनाग्रह सदा साथ-साथ 

ध्द्‌ 


अध्याय ४ ] / नव्य कर्ममाे 


ही चलते आए हैं। सत्याग्रह में इसकी अनिवायता मैंने अनेक बार 
अनुभव की है। इस सममझोता-वृत्ति के कारण मुझे कितनी ही बार 
अपनी जान की जोखिस उठानी ओर मित्रा का असतोष सहन करना 
पड़ा है। पर सत्य ब्रज के समान कठिन है और कमल के समान 
कोमल ( आ“ प्‌“ १८६ )।” 

सत्य का पालन केसे हो ? इस पर प्रकाश डालते हुये गान्धी ने कहा 
“गाय को बचाने के लिए भूठ बोला जा सकता है या नही ? इस उल्न- 
मन में पड़कर अपनी नजर के नीचे जो रोज हो रहा है उसको भूल 
जाये तो सत्य की साधना न हो सकेगी, यों गहरे पानी में बैठना सत्य 
को ढ,कन का रास्ता है | तत्काल जो समस्याये राज हमारे सामने आकर 
खड़ी दो रही है उनम॑ हम सत्य का पालन करे तो कठिन अवसरों पर 
कया करना होगा इसका ज्ञान हमें अपने आप हो जायगा । 

“इस दृष्टि से हममे से हरक को केवल अपने आप को देखना है। 
अपने विचार से मैं किसी को ठगता हूं? अगर मैं “ब” को खराब 
मानता हूं श्रऋर उसको बताता हूं कि वह अच्छा है तो मैं उसे ठगता हूं । 
बड़ा या भला कहलाने की इन्छा से जो गुण मुममे नहीं है उन्हें दिखाने 
की कोशिश करता हूं ? बोलने मे अतिशयोक्ति करता हूं ? किये 
हुये दोष जिसको बता देने चाहिये उससे छिपाता हूं ? मेरा साथी 
या अफसर कुछ पूछता हे तो उसके जवाब में बात को उड़ा देता 
हूं? जा कह ॥ चाहिए उसे छिपाता हूं? इनमें 'से कुछ भी करते 
है तो हम असत्य का आचरण करते हैं, यों हरेक को रोज अपने 
आप स हिसाब॑ लेकर अपन आप को सुधारना चाहिये ( ध० नी“ प्रू० 
२३३--२ (४ ) ।? 

ऐसा करने से सत्य गुण की प्राप्ति होगी । दाशनिकों के लिये कद्ा- 
चित्‌ सत्य की सबसे बर्डा आवश्यकता ह्‌ क्‍योंकि वे सत्य के ही अतु- 
संधान म अपन ज॑वन को अपण करते है। उनके ऐसा करने से 
नि.सन्देह सत्य की ओर उनकी दृष्टि पेनी होगी । 

ह 
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अस्तेय 


अस्तेय का अथ है चोरी न करना। चोरी तीन प्रकार की होती है-- 
बाह्य या शारीरिक, मानसिक ओर वैचारिक या बोद्धिक | बाह्य चोरी 
दूसरे की चीज को उसकी आज्ञा के बिना लेना इतना तो है ही | “पर 
मनुष्य अपनी मानी जाने वाली चीज की भी चोरी करता है जैसे, एक 
बाप अपने बच्चों को जनाए बिना, उससे छिपाने की नियत रखकर 
गुपचुप कोई चीज खाले। -.. - लावारिस समझ कर कोई चीज लेने 
से सी चारी है। राह मे पढ़ी चीज के मालिक हम नहीं, वल्क उस 
प्रदेश का राज या वहाँ की सरकार है |... + एक चीज की जरूरत न 
होते हुए, जिसके अधिकार में वह है उससे, चाहे उसकी आज्ञा लेकर 
ही ले, तो वह भी चोरी है । अनावश्यक कोई भी वस्तु न लेनी चाहिये 
( घ० नी? प० १३७--१३८ ) |” 

शारीरिक चोरी से भी ज्यादा आत्मा को नी चे गिराने वाली चोरी 
मानसिक है। “मन से हमारा किसी की चीज पाने की इच्छा करना 
या उस पर भ्रूठी नजर डालना चोरी है। सयाने या बच्चे का, 
किसी अच्छी चीज को देखकर ललचाना मानसिक चोरी है (वही 
प्रू० १३६) ।” 

“अमुक उत्तम विचार हमें नही सूकता, पर अहंकारपृ्थक्र यह 
कहना कि हमे ही वह पहले सूका, विचार की चोरी है। ससार के इति- 
हास में ऐसी चोरी अनेक विद्वानों ने भी की है ओर आज कर रहे हैं 
( बही प्र? १४० )।” 

अस्तेय ब्रत पालन करने वाला उत्तरोत्तर अपनी 'आवश्यकताएँ 
कम करता जायगा। उसको बहुत नत्र, बहुत विचारशील, बहुत 
सावधान ओर बड़ी सादगी से रहने की जरूरत पड़ती है । 

“यज्ञ अर्थात्‌ उपासना, बलिदान, सेवा या लोकोपकार न करके 
भोजन करने वाला व्यक्ति चोर है. ( द्र० म० दे० प्ू० १७६-१७८ ) ।” 
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गीता के निम्नलिखित श्लोक को गान्धी बिल्कुल ठीक समभते थे और 
पालन करते थे-- 


इष्टान्भोगान्‌ हि वो देवा दास्यन्ते ययभाविता. | 
तैदत्ानप्रदायेम्यो यो भेँंक्ते स्तेन एवं सः। गीता ३। १२ 


अथोत्‌ 
भूतमात्र की सेवा द्वारा संतुष्ट हुए देवता अर्थात्‌ ईश्वर को रृष्ठि 


तुम्हें इच्छित भोग देगी । उसका बदला दिये बिना, उसका दिया हुआ 
जे भंगेगा वह अवश्य चोर हे । 

ईशावास्योपनिषद का प्रथम मन्त्र भी गान्धी को अत्यन्त प्रिय 
था। उससे वे' सम्पृ ण॑ हिन्दू धर्म का, सभी अन्य घर्मो का, अपने विचारों 


का सार पाते थे। यह यों है-- 


ईशावास्यमिद॑ं सर्व यत्विच जगत्या जगत्‌। 
तेन त्यक्तेन भुश्नीया, मा गथ, कस्‍्यरिविद्धनम्‌ | 


अथोत्‌ 

जगत में जो कुछ जीवन हे, वह ईश्वर का बसाया हुआ हे। 
इसलिए उसके नाम से त्याग करके, तू यथाग्राप्त मोगता जा । किसी 
के धन के प्रति ल्ञालच न कर। 

स्पष्ट है कि इसके विपरीत कम करने वाला व्यक्ति चोर है। 
अतः अस्तेन को ईश्वरापंण करके ही भोजनादि भोग करना चाहिए 
झओोर लोभ नही करना चाहिए । 


ब्रह्ययय और अस्वाद 


ब्रह्मचय का अथ जननेन्द्रिय-विकार का निरोध मात्र नहीं है। 

विषय-मात्र का निरोध ही ब्रह्मचय है। फिर यह तो उसकी प्रतिषेधक 

व्याख्या हुई। उसकी विधायक व्याख्या यह है कि यह बन्ह्मचय हैं 
६५ 
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अर्थात्‌ ब्रह्म] की, सत्य की-शोध में चर्या, अर्थात्‌ तत्संबधी आचार 
है ( द्वर० ध० नी० प्र १*६- ३८ ) । 

अस्वाद का अथ है रवाद न लेना। स्वाद सानी रस। ब्रह्मचर्य के 
साथ अघ्वाद का निकट सबन्ध है । “मेरे अनुभव के अहुसार इस 
( अस्वाद ) ब्रत का पालन करने में समथ होने पर त्रह्मचये अर्थात्‌ 
जनपन्द्रिय-सयम बिलकुल सहज हो जाता है | साधारणतया इसे ब्रतों 
मे पथक स्थान नही दिया जाता । स्वाद को बढडे-बड़े मुनिवर भी नहीं 
जीत सके, इसलिए इस व्रत को पथक स्थान न मिला | पर यह केवल 
मेरा अनुमान मात्र है। ऐसा हो या न हो, हमने इस ब्रत को पृथक 
स्थान दिया है ( वही प्र० १३१ )।” 

अस्वाद त्रत के पालन के लिए निम्नलिखित बातों की आवश्य- 
कता है -- 

१ कभी भी किसी भी वस्तु को स्वाद लेने के लिए चखना ब्रत 
का भग है । 

२. मिताहारी बनना, सदा थोड़ी भूख बाकी रहते ही चोके पर से 
उठ जाना । 

३. अधिक मिच -मसाले वाली ओर अधिक घो-तेल में' तली-पकी 
साग-भाजियों से परहेज करना | जब दूध काफी मिलता हो तो अलग 
से घी-तेल खाने की जरूरत बिलकुल नही होती । 

४. तन-मन से उपवास रखना ( द्र० आ० रा० प्र० १०४ ) 

४. अस्वाद बृत्ति से बनने बाली शामिल रसोई बहुत सहायक है। 
वहाँ भोजन करने वाला अनायास अस्वाद त्रत का पालन करता है। 

६ आदशं स्थिति में खाद्यों का अभि से पकाने की आवश्यकता 
नहीं होती । सूयरूपी महागन जिन चीज़ों को पकाती है उन्ही मे से 
हमारे खाद्य का चुनाव होना चाहिए। इन विचारों से सिद्ध होता है 
कि मनुष्य को केवल फल्ाहारी द्वोना चाहिए (द्र०" ध० नी० पू० 
१३१-१३६ ) | क्‍ 
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७० विषय को शान्त करने के लिए उपवासादि आवश्यक हैं ? 
“परन्तु उनकी जड़ अथात्‌ उनमें रहने बाला रस तो ईश्वर की माँकी 
होने पर ही निवृत्त होता है | ईश्वर-साक्षात्कार का रस जिसे लग जाता 
हे बह दूसरे रसों को मूल ही जाता है” ( गी० मा० प्रृू० १३१-१३२ )। 

यह भाव गान्धी को गीता के निम्नांकित शब्दों से मिला था | यह 
उनका प्रिय श्लोक था । 


विषया विनिवतन्ते निराहारस्य देहिन: । 
रसवर्ज रसो 5 प्यस्य परं इृष्ट्वा निवतेते । गीता २।४६ 


अथात्‌ 


देहधारी निराहारी रहता है तो उसके विषय मनद पड़ जाते हैं, 
परन्तु रस नहीं जाता । वह रस तो ईश्वर का साक्षात्कार होने से ही 
निवृत्त होता है । 

अस्वाद बत्रत त्रह्मचयं त्रत की पहली सीढ़ी हे । रसनेन्द्रिय पर ' 
अधिकार प्राप्त कर लेने से ब्रह्मचये का पालन सरल हो जाता है । 

दूसरी सीढ़ी जल्दी उठने ओर जल्‍दी सोने के नियम का पालन 
करना है। 

तीसरी सीढ़ी सत्संगति है। अच्छी पुस्तकों का पढ़ना, गन्दे साहित्य 
से परहेज करना, अच्छे आचरण वाले लोगों से मिलना-जुलना और 
दुष्ट लोगों का संग छोड़ना हे । 

चौथी और अन्तिम सीढ़ी रामनास लेना, ईश्वर की प्राथना करना 
है । जब तक ईश्वर में अद्धाभक्ति न हो तो तब तक ब्रह्मचयं का पालन 
कठिन है। ईश्वर से साधक को बार-बार प्रार्थना करनी चाहिये कि 
बह उसे ब्रह्मचय में सफलता प्रदान करे । इस प्राथना का मनोवैज्ञानिक 
ओर आध्यात्मिक प्रभाव पड़ता है । 

जिसकी कुल प्रवृत्तियाँ सत्य के दर्शन के लिये हैं, वह सनन्‍्तानोत्पत्ति 
के काम में या घर--गिरस्थी चलाने के मंगड़े में पड़ ही केसे सऋता 
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है? भोग-विलास द्वारा किसी को सत्य प्राप्त होने की आजतक हमारे 
सामने एक भी मिसाल नहीं हे। सवंव्यापी प्रेम करने वाले का पहले 
ही से रृष्टि-रूपी कुटुम्ब मोजूद है। उसे अपना कुट्धम्ब क्या बनाना 
पड़ेगा ? बह अपने को दो-चार प्राणियों के प्रेम तक ही क्‍यों सीमित 
रखेगा ? वह अपने को ख्री-प्रेम, पुत्र-प्रेम तक ही क्‍यों सीमित रखेगा ? 
इस प्रकार विवाह का त्रह्मचय से मेल नहीं बैठता। सच्चा त्रह्मचय नेप्ठिक 
न्रद्माचय द्वी है। जो आजीवन जन्म से लेकर मृत्यु तक मनसा वाचा 
कमं या त्रह्मचारी रहे वही नेष्ठिक ब्रह्म चारी है । 

अब प्रश्न उठता है कि फिर जो विवाह कर चुके हैं उनकी क्‍या 
गति होगी ! इसका रास्ता गान्धी ने यों निकाला था--“विवाहित का 
का जाय को भाई त की भाँति हो जाना ( ध० नी० प० १२७ )।? विवाहित 


हि कलकरलन हक कटीस+ की." 


स््ी-पुरुष अपने को भाई-बहिन सममे। त्रह्मचर्य सच्ची माठभावना हे। 


-सयूच्माधामभ॥तारकावश्स०क+५-3+०मक कान +क९ (&4%९६०%५(५४५/अर्य९ ।प्रका०७ ७१४: 
माँ सममेना 


सारे संसार को अपनी माँ समझना त्रह्मचय हे । दर्म्पात का सम्बन्ध 
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फिर प्रश्न उठता हे कि यदि समाज के समस्त नर-नारी ब्रद्मचारी 
दो जायेंगे तो समाज का पतन हो जायगा, सनन्‍्तानोपत्ति का काय रुक 


लिन मा ल*'आं/०३४०ह मम. ंं)३७४४४४४७ 


सकते हे । अन्य आदर्शो की भाँति ज्क्षचर्य भी सदा दुष्प्राप्य है। अत 
यदि लोग विवाह कर लें और केवल सन्‍्तानोत्पत्ति के ही लिए, भोग के 
लिए नदीं-ऋतुकाल मे अपनी सत्री के साथ मैथुन-क्रिया करें और 
आजीवन एकपत्नीत्रत या एकपतित्रत रखें तथा सनन्‍्तानोत्पत्ति भी 


इक )+०५+ ७०ककै सीकर. ४८४० 


राशी भा 


करने का विचार करके करें तो ऐसे दम्पति भी त्रह्मचयं का पालन करते 
हहैं। नीति-भ्रष्ट अविवाहितों से विवाहित अच्छे हैं। विवाहितों में 
भी एकपत्नीत्रत या एकपतित्रत वाले दम्पति अच्छे हैं। उनमें भी 
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केवल सन्‍्तानोत्पत्ति के निमित्त ऋतुकाल मे मैथुन करने वाले दम्पति 
अच्छे हैं और इन दस्पत्तियों में भी संतति-पालन की अपनी क्षमता 
के अनसार इस प्रकार सन्‍्तानोत्पक्ति करने वाले दम्पति अच्छे हैं। 
९ ५ वे दस्पति अच्छे हैं जो विवाहित रहकर भी सदा अविवाहित 
रहते हैं । 

<ग्रान्धी सनन्‍्तति-निम्नह के क्न्निम उपायों के प्रयोग करने के विरोधी 
थे। वे इसको नीति का नाश सममभते थे। लोगों की अपने मन पर 
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नियन्त्रण रखकर रवेच्छा से सनन्‍्तति-निम्रद करना चाहिए। 


अपरिग्रह या असंग्रह 


“अपरिग्रह को अस्तेय से संबंधित समझकना चाहिए। वास्तव में 
चुराया हुआ न होने पर भी अनावश्यक संग्रह चोरी का-सा माल हो 
जाता है । परिप्रह का अथ है संचय या इकट्ठा करना ( घ० नी० पू० 
१४९ ) १? 

अपरिग्रह का बड़ा गहरा अथ है। “आदशं, आत्यन्तिक अपरिग्रह 
तो उसी का कहा जायगा जो मन से ओर कर्म से दिगम्बर है।” यहाँ 
तक कि वह पत्ती की भाँति बिना घर के, बिना व्ओों के ओर बिना 
अन्न के विचरण करता है |... . .--«--केवल सत्य की, आत्मा की 
दृष्टि से विचारिए तो शरीर भी परिअ्रह है। भोग की इच्छा के कारण 
हमने शरीर का आवरण ले लिया है ओर उसे कायम रखा है। भो- 
गेच्छा के अत्यन्त क्षीण हो जाने पर शरीर की जरूरत नहीं रह जाती 
( वही प्ृ० १४२-१४३ )। 

अतः स्पष्ट हे कि जब तक देह है तब तक आदर्श या आत्यन्तिक 
अपरिग्रह नही हो सकता | फिर भी इसका मतलब यह नहीं कि हमें 
अपरिग्रह का पालन न करना चाहिए। अपरिग्रह का पालन न करने 
से लोगों की इच्छायें दिन-प्रति-दिन बढ़ती जाती हैं, समाज में गरीबी 
फैलती है और आर्थिक विषमता ,उत्पन्न होती है। इन सब को दूर 
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करने के लिए हमें उतनी ही वस्तुओं का संग्रह करना चाहिए जितनी 
कि हमारे उपयोग के लिए आवश्यक हैं। हमे अपनी इच्छाओं को भी 
घटाते रहना चाहिए । इच्छाओं के बढ़ाने से सुख नहीं मिल सकता । 

बस्तओं की भाँति विचार का भी अपरिप्रह होना चाहिए। “अपने 
दिमाग में निर्थंक ज्लान भर लेने वाला मनुष्य परिग्रही हे ( वही ए० 
१४४३7 जो विचार हमें सत्य और अहिसा से विमुख करते हैं, वे 
परिग्रह के अन्दर आते हैं | 

अपरिग्रह को कार्य रूप में लाने के लिए गान्धी ने दो सिद्धान्तों 
का जन्म दिया--इच्छापूर्वक दैन्यपूर्ण जीवन और ट्रस्टीशिप का 
सिद्धान्त | 

अपरिग्रही को इच्छापबंक दीन बनना चाहिए। उसे सादगी से 
रहना चाहिए । अपनी इच्छाओ को, अपनी उपयोग-सामग्री को घढाते 
रइना चाहिए। इस सिद्धान्त को लेकर बहुत से लोगों ने विशेषतः 
साम्यवादियों ने, एम० एन० राय ने, कहा कि गान्धी का दशन निध- 
नता का दर्शन है। वह गरीबी और सादगी सिखाता है। पर यह 
आलोचना गान्धी-द्शन को ठीक न सममने के कारण है। गान्धी- 
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दर्शन सामाजिक, राष्ट्रीय ओर विश्व भर की गरीबी नहीं सिखाता | 
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समद्ध, धनी या सुखी रहें । व्यक्ति को अपने व्यक्तित्व के विकास के 
लिए, शरीर, बुद्धि और आत्मा के विकास के लिए जिन-जिन वस्तुओं 
की आवश्यकता पड़ती हे उसका वह यथोचित मात्रा में उपयोग कर 
सकता है, ऐसा गान्धी कहते हैं.। रवीन्द्र नाथ ठाकुर ने ठीक ही कहा 
है कि “उन्होंने अपने व्यक्तिगत जीवन में गरीबी को बहुत ऊचा 
उठाया पर भारत मे किसी दूसरे व्यक्ति ने अपने राष्ट्र की, समाज 
की भौतिक समृद्धि को बढ़ाने के लिए उनसे अधिक प्रयत्न नहीं किया 
( वि2-भा० प्रू० ११ )।” 
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ट्रस्टीशिप के सिद्धान्त के अनुसार, गान्धी का कहना था, कि धनी 
लोग अपने धन का जितना उनके लिए आवश्यक हो, उतना उपभोग_ 
करे ओर शेष धन को अपने अन्दर रखा हुआ समाज का न्यास 
सममे ५ वे उस धन के ट्रस्ट्री या न्‍्यायी हैं, उसके स्वामी नहीं। उन्हें 
उस धन को लोकोपकार मे, राष्ट्रनिर्मांण में, सामाजिक कार्यो में 
ठयय करना चाहिए। अपनी इच्छा से उस धन को उन्हे इस प्रकार 
सावंजनिक कार्यो में खर्च करना चाहिए। पूँजीपतियों से गान्धी की 
यही दरख्वास्त थी। इसी सिद्धान्त द्वारा वे भारत की आर्थिक विषमता 
को दूर करना चाहते थे । 

इस [सिद्धान्त की भी बड़ी खिल्ली उड़ाई गई। लोगों ने सोचा कि 
यह असंभव बात है। पर इसी सिद्धान्त से निकले भूदान, सम्पत्तिदान, 
आन्दोलन में जनता तथा पूजीपतियों ने जिस उत्साइ और उदारता 
से काम किया है, यदि उसकी दिनानुदिद_ प्रगति होती रही, तो यह 
सत्य सिद्ध हो जायगा कि टूस्टीशिप का सिद्धान्त मूलतः सही है। गान्धी 
ने स्वय स्वीकार किया है कि उनके सिद्धान्तों की सफलता भविष्य 
सिद्ध करेगा | 

किस व्यक्ति के लिए कितनी वस्तुओं की आवश्यकता है ? वह 
कितना उपभोग करे और कितना न करे ? इन प्रश्नों का उत्तर प्रत्येक 
व्यक्ति को अपने हृदय मे हृढ़ना चाहिए। वही बतला सकता हे कि 
उसकी कितनी आवश्यकताएं व्यथ की हैं। दूसरा नहीं बतला सकता। 
हाँ, उस व्यक्ति को ऐसा जानने के लिए कुछ संयम की आवश्यकता 
होगी । उसे प्रश्न करना पड़ेगा कि क्या मैं जेसा खा रहा हूं, पहिन रहा 
हूँ, वैसा मेरा पड़ोसी या देशवासी भी कर रहा है ? क्या मेरे-जैसा 
उसका भी भकान है ? इन प्रश्नों पर विचार करने से उसे अपरिगम्रह 
का नियम ज्ञात हो जायगा ओर वह अपनी इच्छाओं को घदाना शुरू 
कर देगा। धीरे-धीरे उसे सफलता मिलती जायगी और तब वह स्व 
साधारण-सा जीवन बिता सकने में समथ हो सकेगा ! 
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४ शरीरश्रम या कायिक श्रम 


कायिकअम का भी संबन्ध अस्तेय से हे। जो व्यक्ति बिना यज्ञ 
किए, यज्ञ का यहाँ अथ गान्धी के अनुसार कारयिकश्रम है, खाता है, 
वह चोर है। यदि कोई कार्य नहीं करता तो उसे जीने का हक नहीं 
है। जीने का अथ है काम करना। यदि शरीर काम नहीं करता तो 
उसे जीने का हक नही है | यदि शरीर से असपूबंक उपाजन नहीं किया 
ज्ञाता, तो उस शरीर को खिलाने का भी अधिकार किसी को नहीं हे । 
अतः चाहे लोग बुद्धिजीवी हों या आत्मजीवी हों, उन्हें शरीरजीवी 
अवश्य बनना है, उन्हें अपनी बुद्धि और आत्मा से ही अपने शरीर 
की खुराक नही पेदा करनी है। वे अपनी बुद्धि तथा आत्मा की खुराक 
पैदा करें, शरीर की खूराक से अधिक वे बुद्धि तथा आत्मा की खूराक 
पैदा करें, पर जब तक उनके शरीर है, उन्हें शरीर की भी खूराक पैदा 
करनी चाहिए। अन्यथा उनको अपने शरीर को खिलाने का हक नहीं 
है । इस प्रकार प्रत्येक व्यक्ति को कुछ-न-कुछ कायिक अम करना चाहिए। 
गान्धी ने चरखा कातना सबको आवश्यक बताया है | यदि वे चरखा 
कातने के स्थान पर दूसरा शारीरिक काम करना चाहते हैं तो कर 
सकते हैं। चरखा तो कायिक अम का प्रतीक मात्र है । 

कायिक अम सबके लिए अनिवाय हो जाने से आत्मजीवी, चुद्धि 
जीवी ओर शरीरजीबी का अन्तर नहीं रह जाता। इससे समता 
आती हे, छुआछूत दर होती है और विश्वबन्धुत्व बढ़ता है । 


भ रह अभय 
अभय का अर्थ है बाहरी भय मात्र से मुक्ति । बाहरी भय क्‍या 
है! “मोत का भय, धन-दौलत ल्ुट जाने का भय, कुटुम्ब-परिवार 
विषयक भय, रोग-भय, शल्र-प्रहार का सय, प्रतिष्ठा का भय, किसी 
के बुरा मानने का भय । भय की यह पीढ़ी चाहे जितनी लम्बी बढाई 
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जा सकती हे ( ध० नी० प्ृ० १४७६ )।” इन सभी भयों को जीतने 
से ही अभय की प्राप्ति होती है । 

भीतरी भयों से मुक्ति नहीं पानी है। “भीतर जो शत्रु मौजूद हैं 
उनसे तो डरकर ही चलना है। काम-क्रोधादि का भय वास्तविक भय 
है। इसे जीत लेने से बाहरी भयों का उपद्रव अपने-आप मिट जाता 
है। भयमात्र देह के कारण हैं। देह-विषयक राग दूर हो जाने से 
अभय सहज में प्राप्त हो सकता है। इस दृष्टि से मालूम होता है कि 
भयमात्र हमारी कल्पना की उपज है ( वही प्ृ० १४७-१४८ ) 7 

यहाँ पर कुछ लोगों को विरोध दीख पडेगा। एक ओर भीतरी भयों 
अर्थात्‌ काम-क्रोधादि के भयों से मुक्ति न पाने की बात है और दूसरी 
ओर काम-क्रोधादि को जीतने की बात है ।४क्या इन बातों में विरोध 
नहीं है ? काम-क्रोधादि को हमे जीतना है पर उनके भय को बनाये 
रखना है | हम जितना अधिक काम-क्रोधादि से डरेंगे उतना ही अधिक 
हम उन्हें जीत सकेंगे और अभय प्राप्त कर सकेंगे। वस्तुतः काम-क्रोधादि 
से डरना डर नहीं, अभय की निशानी है। अत. दोनों में विरोध 
नहीं दे 

अभय का अथ है साहस। जिसे आत्मबल है वही साहसी या 
शूर है । तलवार लटकाने से कोई बहादुर नही हो जाता । तलवार तो 
भीरुता की निशानी है। सच्ची वीरता भीतरी होती है, बाहरी नहीं । 

अभय की आदर्श-अवस्था देहाधारियों के लिए अग्राप्य हे। “भय- 
मात्र से तो मुक्ति वही पा सकता है जिसे आत्मसाज्षात्कार हो गया 
हो। अभय मोहरहित स्थिति की पराकाष्ठा है”? ( वही प्ृ० “४७ )। 
पर निश्चय करने से, सतत प्रयत्न करने से ओर आत्मा पर अरद्धा 
बढाने से अभय की मात्रा बढ सकती हे | 

अहिंसा को लोग प्राय: कायरों का अश्न समझ लिया करते हैं। इस 
प्रसंग में उन्हें अभय को स्मरण रखना चाहिऐ क्योंकि यह आत्मबली 
या सत्याग्रही का अनिवाय गुण है | 
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स्वंधमं समभाव 


सब धर्मों के श्रति सहिष्णु होना और अपने घसं का पालन करना-- 
यही गान्धी की महान से महान शिक्षा रही है। उनके अनुसार सभी 
घर ईश्वर-दत्त हैं। पर मनुष्य कल्पित होने के कारण, मनुष्य द्वारा 
उनका प्रचार होने के कारण वे अपूर हैं ( द्र० वही प्र० १५६ ) | 

सभी धर्मो के प्रत सहिष्णु होने का मतलब है कि सब घम को 
समान रूप से समभझना, न किसी को बड़ा समझना ओर न किसी को 
छोटा | किसी धर्म की निन्दा नहीं करनी चाहिये । प्रत्येक धरम अच्छा 
है पर उसके अनुयायी बुरे हो सकते हैं। अनुयायियों के जीवन को 
देखकर किसी धर्म के बारे मे अपनी कोई राय नहीं कायम करनी 
चाहिये। प्रत्येक धर्म के मान्य धम-प्रन्थों का निष्पक्ष अध्ययन करना 
चाहिये। उनमें भी ग्राह्म ओर त्याज्य अश रहते है। ऐसा समझ कर 
केवल ग्राह्म अश ही लेना चाहिये और त्याज्य अंश की चर्चा ही छोड़ 
देनी चाहिये। दूसरे धर्मो के ग्राह्मय अंश को अपने धरम में लेते हुये 
संकोच न होना चाहिये ( द्र० वही प्रृ० १५८ )। गान्धी ने स्वधर्म 
समभाव का पालन करने के लिये निम्नलिखित सारगभित दृष्टिकोणों 
की खोज की--- 

१-- प्रत्येक व्यक्ति को अपने धर्म का ही पालन करना चाहिये | 
भूलकर भी उसे दूसरे धर्म को नहीं स्वीकार करना चाहिए। अगर 
उसको अपने धर्म पर शंका हो तो उसे स्वश्रथम अपने घर्म का 
शास्त्रीय अध्ययन करना चाहिये। घर्म अनुयायियों से ऊपर रहता है। 
अनुयायियों के बुरे जीवन से धर्म को बुरा नहीं कहा जा सकता है । 

२--“धर्म-पलटा ( घर्म-परिवतेन ) मेरे शब्द-कोष में नहीं है” 
( आ० २ प्रृू० २३७ )। धर्म परिवर्तन करना अधार्मिक है। किसी को 
अपने धर्म को दूसरों पर लादना नहीं चाहिये। पत्येक व्यक्ति को कहना 
चाहिये कि वह अपने धर्म का पालन करे। हिन्दू अच्छा हिन्दू बने, 
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ईसाई अच्छा ईसाई बने, यहूदी अच्छा यहूदी बने, मुसलमान अच्छा 
मुसलमान बने. . ...-इत्यादि। इस चीज को समम लेने से धामिक द्वेषों 
ओर युद्धों का अन्त हो जायगा | 

३-- सभी धर्म भे अच्छाई ओर बुराई दोनों हैं। बुराई इसलिये 
उनमें घुस गई हैं कि वे मनुष्य द्वारा आचार में लाए गए दें ओर मनुष्य 
गलतियों की गठरी है ही, यह निविवाद तथ्य है। प्रत्येक धार्मिक 
भाई को यह मान लेना चाहिये कि उसका धर्म अपूर्ण हे। उसमें खरा- 
बियों हैं । इस कारण उसे भूलकर भी दूसरों पर अपना धर्म लादने का 
प्रयास नहीं करना चाहिये और न अपने धर्म के प्रति दूसरों धर्मों के 
प्रति से अधिक आदर ही करना चाहिये। ऐसा न करने वाला 
घर्मान्ध है । 

४-- सभी धर्मों में धर्मता एक हैं। वह मानवता का धर्म है । 
विशिष्ट-विशिष्ट धर्म भिन्न-भिन्न माध्यमों द्वारा उसी मानव धर्म को 
व्यक्त करते हैं। मानवजन्य उनकी बुराइयों को दूर करते हुए उनके 
सावंभौम तक्त्व को अपनाना चाहिये। यदि विशिष्ट-वशिष्ट धर्मो के 
मूल तत्त्व एक द्वी भाषा में मूलतः अभिव्यक्त किये जाते तो वे विशिष्ट 
न होकर सामान्य ही रहते, तब एक ही घमे रहता | आज भी यदि 
विशिष्ट धर्मो की मूल शिक्षाओं का एक भाषा में अनुवाद करके देखा जाय 
तो सभी विशिष्ट घर्म एक ही प्रतीत होंगे । ऐसा न जानने वाले धर्म को 
नहीं समझते । इस सिद्धान्त को व्यवहार में लाने के लिए धामिकों 
को चाहिये कि वे सभी विशिष्ट धर्मों की पग्राथनाओं को किया करें। 

४-- कोई धर्म हिंसा नहीं सिखाता। 'मजहब नहीं सिखाता आपस 
में बैर रखना' इकबाल की यह पक्ति गान्धी को बहुत पसन्द थी। 
विश्व का धर्म, मानवता का धर्म अहिंसा का धम हे । 

६-- सभी धर्मों में एक इश्वर की ही प्राथना होती है। राम- 
कृष्ण, रहीम-करीस यीशु-मरयम, अहुरा मज्दा, मूसा, सभी ईश्वर के 
मान हैं। ईश्वर के विभिन्न नाम उसके गुण हैं । 
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७--विचार में विरोध हो सकता है पर आचार में विरोध न होना 
चाहिये । सभी घर्म के पालन करने वालों का आचार एक प्रकार का 
होना चाहिये अर्थात्‌ उनके जीवन में सत्य तथा अहिंसा की छाप 
होनी चाहिये | 

८- धर्म की शिक्षा बुद्धि या तलवार से नहीं दी जा सकती। उसे 
हम आचार द्वारा ही ओरों को सिखा सकते हैं। अत. जो चाहता है 
कि उसका धर्म सब ग्राह्म हो, उसका धर्म सब ओेष्ठ समझा जाय, उसे 
अपने धर्म को अपने आच रण में उतारना चाहिये, नकि वचन से कुछ 
कहना चाहिये । 

६-- सभी धर्मों में किसी-न-किसी रूप से मूर्ति-पूजा मान्य हे । 
शब्दों द्वारा ईश्वर की स्तुति करना, देवालयों में ही ईश्वर का वास 
मानना, धर्म-अ्न्थों में ईश्वरीयता मानना आदि उतनी ही बड़ी मूर्त 
पूजा है जितनी कि पत्थर और लकड़ी में ईश्वर को मानना। मूर्ति- 
पूजा मानव मात्र के स्वभाव में है | यह स्वयमेव बुरी नहीं है । पर यह 
उपासना का आरंभ ही है। इसका अतिक्रमण आवश्यक हे। सभी 
धर्म मूतिपूजा से शुरू करके विराटपूजा ओर फिर मोनपूजा तक 
का विधान करते हैँ। मूर्तिपूजा तक ही सीमित रहना साधन की 
कमज़ोरी हे । ' 

१०-- जो व्यक्ति किसी एक विशिष्ट घर को मानता है वह अन्य 
विशिष्ट धर्म को भी मानता है । गान्धी इसीलिये कहते थे कि चू कि 
मैं सच्चा हिन्दू हूं इसीलिये मैं सच्चा ईसाई भी हूं, सच्चा पारसी भी 
हू, सच्चा मुसलमान भी हूं, सच्चा यहूदी भी हूं .... .--इत्यादि। जो 
सच्चा मुसलमान हे वह सच्चा हिन्दू है, सच्चा यहूदी है, सच्चा ईसाई 
है. ...- इत्यादि | इसी प्रकार जो सच्चा ईसाई है वह सच्चा हिन्दू है, 
सच्चा मुसलमान हैं, सच्चा यहूदी है. .......-इत्यादि । इस तत्त्व को न 
समझकर किसी ने कहा कि गान्धी प्रच्छुन्न ईसाई हैं, दूसरों ने कद्दा 
कि वे मुस्लिम-परस्त हैं ओर तीसरों ने कहा कि वे महाधूत कूटनीतिज्ञ 
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हैं। वास्तविकता यह है कि'वे सच्चे हिन्दू हैं ओर सब धर्म समऋबष 
को मानने के कारण सच्चे ईसाई, मुसलमान, आदि भी हैं. । 

प्रत्येक धर्म का दाशनिक अथवा-ओर रहस्यवादी बोध यह बताता: 
है कि गान्धी ठीक थे और उनके छिन्द्रान्बेषक अन्धे थे । 


ु । खदेशी 

स्वदेशी दार्शनिक मत और नैतिक, धार्मिक, सामाजिक तथा राज- 
नैतिक त्रत है। हम पहले इसके नैतिक-धार्मिक पक्ष पर विचार करेंगे | 
गान्धी ने इसे वर्तमान युग का महात्रत कहा हे । 

स्वदेशी की धार्मिक व्याख्या को हम सबंध समभाव में देख चुके 
हैं। उसकी नेतिक व्याख्या दो हैं। “स्वदेशी आत्मा का धर्म है, पर वह 
बिसर गया है, इससे उसके विषय में त्रत लेने की जरूरत रहती है । 
आत्मा के लिए स्वदेशी का अन्तिम अथ सारे स्थूल संबन्धों से आत्यन्तिक 
मुक्ति है। देह भी उसके लिए परदेशी है। क्योंकि देह अन्य आत्माश्रों के 
साथ एकता स्थापित करने में बाधक होती है, उसके माग में विप्लरूप 
है। जीवमान्न के साथ ऐक्य साधते हुये स्वदेशी धर्मं को जानने और 
पालने वाला देह का भी त्याग करता हे | 

“यह अथ्थ सत्य हो तो हम अनायास समझ सकते हैं कि अपने 
पास रहने वालों की सेवा में ओत-प्रोत हुए रहना स्वदेशी घम है। 
यह सेवा करते हुए ऐसा आभासित होना सभव हे कि दूर वाले बाकी 
रह जाते हैं अथवा उनको हानि होती है, पर यह केवल आभास ही 
होगा । स्वदेशी की शुद्ध सेवा करने में परदेशी की भी शुद्ध सेवा होती 
ही है | यथा पिण्डे तथा त्रह्माण्डे ( घ० नी० प्रू० १७० )।” 

दूर की सेवा करने का मोह करने में वह हो नहीं पाती ओर पड़ोसी 
की सेवा छूट जाती है। यों इधर-उधर दोनों बिगड़ते हैं। दूर वालों 
की सेवा करने जाने में उनकी सेवा करने का जिसका धर है वह उसे 
भूलता है । वहाँ का वातावरण बिगड़ा और अपना तो बिगढ़ कर 
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चला ही था। यों स्वदेशी का पालन न करके परदेशी के पालन करने 
में हर तरह से नुकसान हे । हा, स्वदेशी की पूण सेवा हो गई है तो 
कुछ परदेशी की भी उसी में सेवा हो गई है। क्योंकि अन्य लोग 
अपनी स्वदेशी करने की ग्ररणा लेंगें। यदि उसके अतिरिक्त परदेशी 
की सेवा करनी आवश्यक हो तो पूण स्वदेशी करके वह की जा सकती 
है। पर स्वदेशी की पूणता सभव न होने पर यह संभव नहीं है। यह 
स्वदेशी म्वधर्म का अर्थात्‌ स्वकर्म का पालन है। “स्वधस के पालन से 
परधर्मी को या परधर्म को कभी हानि पहुँच ही नहीं सकती, न पहुँचनी 
चाहिए । पहुँचे तो माना हुआ ध्ं स्वधर्म नहीं हे, बल्कि स्वाभिमान 
है, अत. वह त्याज्य है ( वही पृ० १७१ )।” 

“स्वदेशी में स्वार्थ नही है अथवा है तो वह शुद्ध स्वार्थ है। शुद्ध 
स्वार्थ यानी परमाथ, शुद्ध स्वदेशी यानी परमार्थ की पराकाष्ठा ( वही 
प्रू० १७२ )।” यह स्वदेशी का दाशंनिक अर्थ है। सत्यता निरपेक्ष 
आत्मनिष्ठा है| स्वदेशी को पूर्णुरूप से प्राप्त करना स्व ओर पर 
के भेद को प्राप्त करते हुए उस बस्तु को पाना है जो आभासित स्व 
ओर पर का आधार है। वही सच्चा स्वार्थ, स्वस्थता या आत्म- 
निष्ठा हे | 

स्वदेशी के सामाजिक पहलू पर जोर देते हुए गान्धी ने देशभर में 
खादी को अपनाने का प्रचार किया | चरखे से सूत कातना और उस 
'सूत से कपड़ा बुनना खादी का काम है। ऐसे बुने हुए अपने देश के 
कपड़े को ही पहनना स्वदेशी का जब्रत है। पर जो लोग खादी पहन- 
'पहन कर स्वदेशी धर्म का पूर्ण पालन हुआ मान बैठते हैं वे महामोह 
में डूबे हैं। “खादी सामाजिक स्वदेशी की पहली सीढ़ी है. इस स्वदेशी 
धर्म की परिसीमा नहीं है। ऐसे खादी-धारी देखे गए हैं जो अन्य सब 
सामान परदेशी भरे रहते हैं। वे स्वदेशी का पालन नहीं करते। वे 
तो प्रवाह में बहने वाले हैं। स्वदेशी त्रत का पालन करने वाला हमेशा 
कपने आस-पास निरीक्षण करेगा ओर जहाँ-जहाँ पड़ोसी की सेवा की 
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जा सकती है अर्थात्‌ जहाँ-जहाँ उनके हाथ का तेयार किया हुआ साले 
होगा वहॉ-बहॉँ वह दूसरा छोड़कर उसे लेगा, फिर चाहे स्वदेशी वस्तु 
पहले मंहगी ओर कम दर्जे की ही क्‍यों न हो ( वही प्ू० १७३ )।” 
स्वदेशी की नेतिक, धार्मिक, सामाजिक तथा दाशंनिक व्याख्या 
करके गान्धी ने इसे राजनैतिक अस्त्र भी बनाया। उन्होंने देशभर में 
आन्दीलन या कि टेक जे बबी के । विदेशी 
माल का बहिष्कार करना चाहिये। देश गान्धी के इस संदेश 
का पालन किया और देश के कोने-कोने में विदेशी कपड़ों की होली 
। रह गए | 
इस पर रवीन्द्रनाथ ठाकुर तथा दीनब्न्धु एण्ड ज ने गान्धी पर 
सन्देह किया। उन्होंने देखा कि स्वदेशी अन्तरष्ट्रीयता के विरुद्ध हैं। 
इससे अपने देश का अन्य देशों के साथ संबंध नहीं निभता। यही _ 
सन्देह गान्घी के अमर जीवनचरितकार व्यास, रोमैं रोलाँ ने किया 
है। उन्होंने यह स्वीकार किया है कि गान्धी के मन में स्वदेशी की 
स्वस्थ धारणा थी पर उनके शिष्यों ओर अनुयाययों के हाथ में पड़ 
रू पद बिगड़ गई। कालेलकर की पतर-गासेल आप ले 
(स्वदेशी की गीता) की उन्होंने कट आलोचना की है और यह निष्क 
निकाला है कि “माल ओर विचार दोनों का बहिष्कार करना पापपूर्ण दे 
( रो० पृ० ११४-११४ ) |” 
रवीन्द्रनाथ ठाकुर, दीनबन्धु एण्ड्ज तथा रोमैं रोलों की धारणायें 
निमू ल हैं। गान्धी तथा कालेलकर ने स्वदेशी की जो व्याख्या की हे 
वह कदापि ऐसी नहीं कही जा सकती है. जिससे कि परदेशी की हानि 
हो । जो विचार और माल स्वदेश में हो उसको परदेश से लाना खराब 
है। और जो विचार और माल स्वदेश में नहीं है. उसे परदेश से लाना 
अच्छा है। इसी प्रकार जो माल और विचार परदेश में नहीं हे ओर 


हमारे यहाँ है, उसका हमें' नियोत करना चाहिए। फिर परदेशी बिचार 
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और माल को लेते समय हमें स्वदेशी विचार और माल की उपेक्षा न 
करनी चाहिए ओर न उस माल तथा विचार के स्वदेशीकरण को ही 
भुला देना चाहिए। गान्धी ने तो बार-बार कहा ओर उनके अनुयायियों 
ने उसका पालन किया कि स्वदेशी धर्म का पालन करने वाला परदेशी 
का कभी द्वेष नहीं करेगा “( घ० नी० प्रू० १७४ )।” 

उक्त सन्देह का कारण यह है कि लोगों ने सोचा कि जो अमूल्य 
ओर असख्य कपड़े जला दिए गए, यदि वे ही वखहीनों को दे दिए 
जाते तो अच्छा था। पर उनका दान स्वदेशी के बिपरीत था | जब 
शराबखोरी बन्द होती हे तो शराब बेंचने वाले को बुरा लगता है 
क्योंकि उसकी आमदनी जाती रहती हे । शराबखोरी अगर एक 
आदमी बन्द करता है तो उसे अपनी शराब को नष्ट कर देना ही ठीक 
है, न कि किसी को देकर शराबी बनाना। उसका स्वधर्म या स्वभाव 
शाराब पीना नही है । यद्दी बात विदेशी कपड़ों के बारे में भी जानना 
चाहिए। विदेशियों को इन कपड़ों से आमदनी थी। अपने देश को 
इनसे कई तरह को हानि थी। अपने देश का कपड़ा इनके सामने चल 
नहीं पाता था, बिक नहीं पाता था। ये कपड़े बड़े मंहगे थे । इनसे 
घिदेश के लोग धनी हो जाते थे और देश के लोग निधन । इनको 
जला देने से यह सिद्ध करना था कि देश अब जग उठा है, उसने अपने 
गन्दे स्वभाव को छोड़ दिया है, वह अब विदेशी बाना नहीं पहनेगा, 
बह स्वदेशी कपड़ा पहनेगा, वह यथासंभव प्रत्येक स्वदेशी वस्तु का 
अयोग करेगा । इस तरदद से विदेशियों को पाठ पढ़ाया गया कि वे 
हमे अपना शिकार न बनायें । शायद राष्ट्रीय स्वतन्त्रता-आन्दोलन में 
पयांप्त जान न आती यदि स्वदेशी का आन्दोलन न किया जाता | 
आन्दोलन हुआ । सफलता मिली । देश आजाद हुआ | हमारे माल 
सशथा विचार की अन्य देशों में कदर हुई । इन सब परिणामों से सिद्ध 
है कि हमारा स्वदेशी त्रत ठीक था। कतिपय मद्दापुरुपों की शंकायें 
निर्मल थीं। स्वयं गान्धी तथा उनके अनुयायियों ने पश्चिम के देशों 
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से काफी शिक्षा ली थी । उनके विचारों को पचाया था। पर पचा कर 
उन विदेशी विचारों का म्वदेशीकरण कर दिया था। यही कारण है 
कि आज भारत पूर्वी और पश्चिमी सभ्यता का मेल करने वाला समझा 
जाता हे । दाशंनिक-प्रवर रामचन्द्र दत्तात्रेय रानडे ने स्पष्ट कहा हे कि 
“यदि पश्चिम ओर पूव मिलने वाले हैं तो वे भारत में मिलेंगे, यूरोप 
में नहीं ( फिलसाफिकल एण्ड अदर एसेज़ प्रृ० १८४ ) ।” इस कथन में 
आज बहुत कुछ सत्यता सभी को प्रतीत होती है । 


' अस्पृवयता-निवारण 


अस्पृश्यता का रोग ससार भर में फेला हे । कुछ लोग अपने दी 
देशवासियों को अस्पश्य मानते हैं। हिन्दूधम में तो अस्पृश्यता धर्म का 
आग समझ ली गई है। गान्धी इसके विपरीत थे। वे अरप्ृश्यता को 
हिन्दू धर्म का अंग नहीं मानते थे। वह “उसमे घुसी हुई सढ़न है, 
बहस है, पाप है ओर उसका निवारण करना प्रत्येक हिन्दू का धमम हे, 
परम कत्तंठय है ( घ० नी० पृ० (५० )।” 

भंगी, चमार आदि को अछूत कहना, उनसे कोई संबन्ध न रखना 
ओर उनसे प्रेम न करना मानवता के प्रति अन्याय है । कमे से कोई 
छूत और कोई अछूत नहीं हो जाता । कम से कोई ऊँच ओर कोई नीच 
नहीं हो जाता है | अस्पृश्यता ऊअँच-नीच की भावना से उत्पन्न हुई है, 
बर्णाश्रम धर्म से नहीं। यह भावना अनुचित है, वर्णाश्रम धर्म नहीं 
अनुचित है। इस भावना को नष्ट कर देते से अस्पृश्यता का निवा- 
रण हो जायगा ओर वर्णाश्रम धम्मे भी बना रहेगा) कुछ लोगों का 
मत है, विशेषतः डा० भीमराव अस्वेडकर का, कि अस्पृश्यता का निवा- 
रण तभी हो सकता है जब कि वर्णाश्रम धर्म को नष्ट कर दिया जाय। 
पर गान्धी इसके विपरीत थे। उन्होंने प्रमाण पेश किया कि वेदो- 
पनिषत्काल मे वर्णाश्रम धर्म था पर अस्पृश्यता नहीं थी। बाद को जब 
अँच-नीच की भावना लोगों के हृदय में बैठ गई तो उसी सस्था से, 
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बर्णाश्रम धर्म से नहीं, अस्पृश्यता उत्पन्न हो गई। वर्णाअम घम की संस्था 
में दोष नहीं है। अतः उसे सुरक्षित रखना चाहिये | वह संस्था घामिक 
न होकर अधिफरृतर सामाजिक है। उसके बिना समाज चल नहीं सकता | 

कुछ लोग कहते हैं कि अछूतों का उद्धार तब किया जाय जब कि 
वे गन्दी आदतों को, गन्दे रिवाजों को, दर कर दें। गान्धी ने बिना 
किसी शर्त के छुआछूत को नष्ट करने का त्रत लिया | यह दूसरी बात 
है कि छुआछूत को बिना किसी शर्ते के नष्ट करते हुए भी अछूतों के ' 
गन्दे रिवाजों और बुरी आदतों को सुधारा जाय, उन्हें शिक्षित किया 
जाय ओर स्वच्छ रखने की आदत पेदा की जाय । 

अस्पृश्यों को गान्धी 'हरिज़न' अथात्‌ ईश्वर के भक्त कहते थे। 
यों तो सभी प्राणी हरिजन हैं पर दीन-दुःखी ईश्वर के विशेष कृपापात्र 
हैं। अत. हरिजन शब्द अछूतों के लिए उपयुक्त कहा जा सकता है । 

अस्पृश्यता-निवारण के लिये गान्धी ने निम्नलिखित नियमों के 
पालन पर ज़ोर दिया-- 

१--हरिजनों के साथ खान-पान तथा शादी-विवाह किया जाय। 

२--हरिजनों को सभी मन्दिरों तथा ऐसे ही अन्य स्थानों में, जहाँ 
उनका गमन निषिद्ध है, जाने दिया जाय। एतदथ कानून बनाने की 
भी आवश्यकता है क्‍योंकि कहीं-कही बकानूनन हरिजनों का सन्दिर- 
प्रवेश निषिद्ध है । इन कानूनों को रद करते हुये नये कानूनों का बनाना 
जरूरी है । 

३२-- हद रेजनों के साथ प्रेमपूवक मिलना चाहिये। उनको अपनी 
दही जाति का सदस्य समझ कर उनके साथ व्यवहार करना चाहिये । 

अपने अस्पृश्यता निवारण सम्बन्धी कार्यो के कारण गान्धी कुछ 
लोगों के द्वारा सनातनी हिन्दू नहीं माने जाते। वे गान्धी को वर्णु- 
संकर-कत्तों मानते हूँ। पर गान्धी खुद अपने को कट्टर सनातनी हिन्दू 
मानते हैं। प्रत्येक महापुरुष या महान्‌ दाशेनिक को लोग सममते में 
भूल करते हैं, यह इतिहाससिद्ध बात ढे। बैसे ही गान्धी को भी छुछ 
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लोगों ने गलत समभा। वे अहिन्दू नहीं थे। वे सनातनी हिन्दू 
कहे जा सकते हैं क्योंकि उन्होंने वेदोपनिषत्प्रभूत ब्राह्मणधर्म का पालन 
किया है। असख्श्यता-निवारण वतंमान युग के हिन्दू धर्म की सबसे 
बड़ी आवश्यकता है। इसके विपरीत गोतम बुद्ध से लेकर आजतक 
देश के कितने महापुरुषों ने आवाज उठाई । पर उससे यह जा न सकी 
क्योंकि उन्होंने इसके मूल को उच्छेद करने का वातावरण ठीक तरह 
से नहीं बनाया था। गान्धी ने अहिंसा के तरीके से जो वातावरण 
बनाया है और आज के युग मे समता तथा विश्वबन्धुता का जो संदेश 
है, उसके कारण अस्पृश्यता कहीं कायम नहीं रह सकती | जिस दिन 
हिन्दू धर्म से यह निकल जायगी ओर वह स्वच्छ तथा निष्कलंक हो 
जायगा, उस दिन गान्धी को लोग अपने धर्म का महाप्रवर्तक 
मान लेगे | 


सभी ब्रतों की जड़ अहिंसा है 


हमने ग्यारहों त्रतों की व्याख्या देख ली है। गान्धी उन सबको 
अहिंसा का ही विकार मानते थे। अब हमें इस सिद्धान्त को 
सममभना है | 

१ सत्य अहिंसामय है और अ्दिसा सत्यमय है। “दोनों वस्तुएं एक 
ही हैँ, तथापि मेरा मन पहले (सत्य) की ओर कुकूता है। अन्तिम स्थिति 
जोड़े से--6न्द्द से - अत|त है (घ० नी० १० १३७ )।” “सत्य विध्या- 
त्मक है, अहिंसा निषेधात्मक है । सत्य वस्तु का साज्नी है, अहिंसा वस्तु 
होने पर भी उसका निषेध करती है । सत्य है, असत्य नहीं हे. | हिंसा है, 
अहिंसा नही है। फिर भी अदिंसा ही होना चाहिए। यही परम धमम है। 
सत्य स्वयंसिद्ध है । अहिंसा उसका सपूर्णो फल हे । सत्य में वह छिपी 
हुई है; किन्तु वह सत्य की तरह व्यक्त नहीं है। इसलिए उसको मान्य 
किए बिना मनुष्य भले ही शाम्त्र का शोध करे, उसका सत्य आखिर उसे 
अहिंसा दी सिखावेगा ( गी० मा० प्रू० ४४४ )।" 
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सत्य ओर अहिंसा के इस सम्बन्ध को हम कह सकते हैं कि अहिसा 
सत्य का अवश्यंभवितव्य या अवश्यंभावी लक्षण है| इसीलिए गान्धी 
ने कहा कि “अहिंसा बिना सत्य की खोज असभव है। अहिंसा और 
सत्य, ऐसे ओत-प्रोत हैं जैसे सिक्‍के के दोनों रुख, या चिकनी चकती 
के दो पहलू | उसमें किसे उल्टा कहें किसे सीधा ? फिर भी अहिसा को 
साधन तथा सत्य को साध्य मानना चाहिए (ध० नी० प्र? १२४ )”, 
क्योंकि अहिंसा-रूपी साधन अपने हाथ की बात है ओर वह सत्य का 
बोधक है। लक्षण ही लक्ष्य का बोधक होता है । 

इस प्रकार सत्य और अहिंसा में लक्ष्य तथा लक्षण का भेद हुआ 
अर्थात्‌ कोई वास्तविक भेद नहीं हुआ । दोनों एक हैं । 

२ ब्रह्मच्य और अस्वाद को हम एक साथ ले रहे हे । अहिसा का 
अथ्थ है सर्वव्यापी प्रेम । विवाह से लोग जितना प्रेम अपने कुटुस्ब- 
परिवार के लिए करते हैं उतना अन्य के लिए नहीं। विषयभोग से, 
रसभोग से, लोग अपनी शक्ति की, बुद्धि की, हिंसा करते हैं ओर दूसरों 
को भी चोट पहुँचाते हैं। वासनामय प्रेम अभिशाप है। सच्चा प्रेम 
वासना-शून्य होता है । अतः प्रेम-रूपी अहिंसा का पालन तभी हो सकता 
है जब कि वासनाओं पर अपनी प्रभुता हो अथात्‌ त्रह्मचर्य तथा अस्वाद 
का पालन हो; इन्द्रियनिग्रह हो । इस कारण ब्रह्मचय तथा अस्वाद अहिंसा 
के ही सहकारी है । जब तक अहिंसा का बोध न हो सत्य के सच्चे प्रेम की 
चिकीर्षा न हो, तबःतक त्रद्मचय तथा अस्वाद का पालन नहीं हो सकता । 
अलः अहिसा ब्रह्मचर्य तथा अस्वाद का मूल तथा फल दोनों है । 

३, अस्तेय और अप रिग्रह को भी एक साथ लिया जा सकता हे । 
चोरी और परिग्रह से ससाज के धन का अपहरण होता हैं जो 
प्रत्यक्ष है कि हसा है। जैसे हमें जितनी आवश्यकता है उतनी ही हा 
हम लेते हैं, वैसे दी हमें अपनी आवश्यकता की यशथेष्ट मात्रा के अलु- 
सार ही परिग्रह करना चाहिए। अन्यथा हम अहिंसा का खण्डन करेंगे 
ओर ख्वोर तथा शोषक कहलायेंगे । 
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४, अभय अहिसा का लक्षण बतलाता हे | अहिंसा कायरों के लिए 
नहीं बल्कि वीरों के लिए हे। जो वीर हो, अपनी जान को न्यौछावर 
करने के लिए तुला हो, मृत्यु से डरता न हो, वही अहिसा का पान 
कर सकता है, क्योंकि अहिसा के पालन में पीठे जाने पर भी अहिंसक 
को स्वय अपने शत्रु को पीठना नही चाहिए ओर उस पर क्रोध तक भी 
न करना चाहिए। जब तक अत्मविश्वास न हो, आत्मबल न हो, तब 
तक इस ग्रकार यातनापूर्ण, दुःख से ओत-प्रोत, अहिंसा के मार्ग का 
पालन असम्भव है। अत. अभय अहिसा का ही प्रकार है । 

४, सवंधर्मसमभाव ओर स्वदेशी भी अहिंसा के अनिवाय परि- 
शाम हैं । विदेशी वस्तुओं ओर विचारों के बिना स्वदेशीकरण के अनु- 
सरण करने से स्वदेशी की क्षति होती हैं | विधमे को अपनाने से स्व- 
शर्म की हिंसा होती है और विधरम में भी विधर्मी-सा गुण न होने के 
कारण अपनाने वाले द्वारा क्षति पहुँचती है। सब-धर्मं समभाव न रखने 
से अपने धर्मो की प्रशंसा करने से दूसरों के धर्म की निन्‍्दा व्यक्त या 
अग्यक्त रहती है। इससे दूसरों के भावों को चोट पहुँचती है जो प्रत्य- 
क्षतः हिसा है । अतः अहिसक को इन दो त्रतों का पालन अनिवाय हो 
जाता है । 

६ कायिक श्रम ओर अस्पृश्यता-निवारण भी अहिसा के ही अंग 
हैं। हम कायिक श्रम न करने के कारण कायिक अम करने वालों को 
छोटा या नीच' समभते हे | इस प्रकार घृणा तथा दुभोवना फैज्ञाते हैं । 
अस्पश्यता तो स्पष्ट ही हिसा पर आधारित है। इसका निवारण 
अहिसा का परिणाम है| किसी के भावों को दुःख पहुँचाना हिसा हे | 
अस्पृश्यता के कारण घृणा का समाजीकरण हो गया। कायिक श्रम न 
करने से लोग दूसरों की कमाई का शोषण करते हैं और तिसपर भी 
अपने को ओष्ठ सममते हैं| 

सभी त्रतों की आदर्श स्थिति अस्राप्य है। हमें डर है अस्पृश्यता- 
मिवारण की भी आदश स्थिति अप्माप्य है क्‍योंकि वह भी अन्य त्रतों- 
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जैसा ही है। कुछ न कुछ अस्पृश्यता सदेव रहेगी। पर उसका दायरा 
हम काफी कस कर सकते हैं ओर उसके सभी दुगंशों को दूर कर सकते 
हैं। त्रतों की आदर्श स्थिति को ही सत्य कहते दै। यहाँ तक कि अहिंसा 
की भी आदर्श स्थिति सत्य है'। इस दृष्टि से सभी गुण या त्रत सत्य 
के बिकार या प्रकार हैं। गानधी के लिए यही सत्य परमेश्बर है | 


उपवास, प्राथना और भक्ति 


एकादश नेतिक गुणों की प्राप्ति बिना उपवास, प्रार्थना तथा ईश्वर , 
में श्रद्धा के नहीं हो सकती है। सभी गुण सत्य के बिकार हैं ओर सत्य 
ही परमेश्वर है, इस सिद्धान्त से स्पष्ट है कि ईश्वर की कृपा के बिना 
सत्य का, उसका, साक्षात्कार नही हो सकता । यदि हम किसी गुण का 
पालन करना चाहें तो स्वग्रथम हमें ईश्वर में अद्धा रखनी चाहिए 
ओर उससे प्राथना करनी चाहिए कि वह हमें वह गुण प्रदान करे। 
गान्धी का स्वयं अपना अनुभव था कि ईश्वर साधक की सहायता 
क्ररता है और साधक ईश्वर में विश्वास रखकर अपनी साधना में 
सफल होता है । 

ईश्वर के बिना ग्राथना असंभव है। प्रार्थना आत्मा की ध्वनि है । 

प्रार्थना को गान्धी ने आत्मा की खूराक कहा है | ईश्वर की चर्चा 
करना, उसके निर्मित्त कार्य करना, उसको अपण करके सभी कम करना, 
सब ग्राथना में ही आते हैं | गान्धी ने सभी प्रसिद्ध धर्मों की प्रार्थनाओं 
को प्रात: तथा सायम्‌ करते थे। साय वे श्राथना के बाद प्रवचन देते 
थ्रे जिसमें देश तथा राष्ट्र की समस्याओं पर वे अपना मत देते थे । 
उसको भी वे प्राथना का ही अग समझते थे । 

प्राथना करने से हृदय और बुद्धि के सामने सदैव सदूविचार तथा 
सद्भावनाएं रहती हैं जिनसे मनुष्य गलतियाँ करने से बच जाता है'। 
प्राथना न करने वा जं को कभी अपनी गलतियों से बचते का मार्ग ही 
'पहले ले नहीं सूकता है. ओर न बह कभी अपनी गलतियों को मानता 
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ही है। गान्धी ने आ्रथना के बारे में कहा कि “'प्राथंना अपनी कमजोरी 
ओर अयोग्यता को कबूलना है ( हि० ध० प्रू० ११६ )” । “प्राथना 
अपने हृदय को ठटोलना है।' “'अपनी नश्नता को स्मरण करना 
है” ““अपने को शुद्ध करना है ( वही छु० १२५ )।” 

प्राथना का सतलब है कि हस ईश्वर को अपने में देखना चाहते 
हैं ( वही प्‌० १२६ )। “प्रार्थना इश्वर से कुछ मांगना है या ईश्वर से 
तादात्म्य स्थापित करना है” ( वही पृ० १२३) 'या “ईश्वर से मिलने 
की आत्मा की अत्यन्त भावुक चीख हे” ( वही प्ू० १२३ )। 

प्राथना हृदय से होनी चाहिए। केवल वचन से ग्राथना नहीं हो 
सकती । मोन रह कर प्रार्थना की जा सकती है। मोन प्राथना ओष्ठ भी 
मानी जाती है। जहाँ प्राथना हो वह स्थान भी शान्त तथा नीरब होना 
चाहिए । कोलाहलपूर्ण स्थान मे सच्ची प्राथना नही छो सकती है। 
प्राथना नियमित रूप से प्रतिदिन होनी चाहिए। सच्चे भक्त तो प्रतिक्षण 
ही प्राथना करते रहते हैं । 

यह पूछे जाने पर कि क्या प्रार्थना के समय को जन-सेवा में लगाना 
ठीक नहीं है, गान्धी ने कहा कि बड़े से बड़ा क्मयोगी भी कभी प्रार्थना 
या उपासना के भक्तिपूर्ण गीतों को नहीं छोड़ता। आदश रूप से 
यह कहा जा सकता है कि सच्ची जन-सेवा स्वयमेब पूजा है अत. ऐसे 
भक्तों को प्राथना मे समय व्यय करने की आवश्यकता नहीं है । पर 
यह आदश दुष्प्राप्य है। यथाथे में भजन-प्राथना सेवा के सहकारी 
हैं ओर भक्त के हृदय में ईश्वर के स्मारक हैं (द्र० हि ध० प्रु० 
१२७-१२८ ) | 

फिर पूछे जाने पर कि क्या प्राथना द्वारा ईश्वर को याद दिलाने 
की जरूरत पड़ती है, गान्धी ने कहा कि नहीं। ईश्वर को याद दिलाने 
की जरूरत नहीं है। प्राथना अपने को याद दिलाना है। यह बतलाती 
है कि मैं कौन हूं ? इसका कहना है कि मैं अपने अन्द्र बैठे अन्तर्यामी 
को जानू और उससे मदद लेकर अपना कम करूँ । 
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उपवास के बिषय में गान्धी ने कहा कि यह प्राचीन संस्था है। यह 
सभी धर्मो का प्राण हे। शरीर को कष्ट देना आध्यात्मिक प्रगति की 
सर्वत्र सबंदा शर्त माना गया है। “बिना उपवास के प्राथना नहीं हो 
सकती । पूरा उपवास आत्मा का अक्षरशः पूर्ण बलिदान है। यह सच्ची 
प्राथना है ( हि? घ० पु० १०३ )।” 

उपवास भीतर से होना चाहिए। बाहर से उपवास करना और 
भीतर मन में भोग करना उपवास नहीं है। मन»से उपवास करने में 
ईश्वर की भक्ति की आवश्यकता है। जब तक ईश्वर भें श्रद्धा-विश्वास 
न हो, तब तक मन से उपवास रखना कठिन है। मन का ध्यान ईश्वर 
में लगा देने से वह विषयों से अपने आप हट जाता है। अन्यथा 
विषय इतने प्रबल हैं कि वे बलात्‌ मन पर चढ़े रहते हैं। “मन का 
शरीर के साथ निक्रट का संबन्ध है ओर विकारी मन विकारी खूराक 
खोजता है । बिकारी सन तरह-तरह के स्वाद और भोग ढढ़ता है | 
ओर फिर उस खूराक और भोग का असर मन पर होता है। इससे 
ओर उतने अंश में खूराक पर अकुश रखने की और निराहार की 
आवश्यकता अवश्य उत्पन्न होती हे । 

“विकारी मन शरीर और इन्द्रियों पर काबू पाने के बजाय उनके 
बश होकर काम करता है। इससे भी शरीर को शुद्ध और कम-से-कम 
विकार उत्पन्न करने वाले आहार की सर्यादा की ओर मौके-मोके से 
निराहार की--- उपवास की आवश्यकता रहती है। अत. जो यह कहते 
हैं कि सयसी को खूराक की मयादा की या उपंवास की जरूरत नहीं हे 
वे उतने ही भ्रम में है, जितने कि खूराक और निराहार को सबस्व मान 
लेने वाले । मेरा अनुभव तो मुझे यह सिखलाता है कि जिसका मन 
संयम की ओर जा रहा हे उसके लिए खूराक की मयोदा और निराहार 
बहुत मददगार है ( आ० प्रृ० ४१७ ) |” 

इतना होने पर भी गान्धी का कहना है कि उपवास का “मुझ पर 
तो आरोग्य और विषयवासना दोनों की दृष्टि से बहुत अच्छा असर 
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हुआ | फिर भी मैं जानता हूं कि उपवासादि का ऐसा असर सभी पर 
होना अनिवाय नियम नहीं है। विषय-वासना को रोकने मे इन्द्रियद्मन 
की इच्छा से किए हुए उपवास का ही प्रभाव होता है ।*** *' उपवास 
काल में विषय-वासना को रोकने ओर स्वाद को जीतने की सतत- 
भावना हो तभी उसका फल होता है। बिना हेतु और बिना मन के 
किए हुए शारीरिक उपवास का स्वतत्र परिणाम विषय-वासना के दमन 
के रूप में प्रकट होगा, यह मानना निरा श्रम हे ( वही प्रू० ४२० )।” 

उपवास आत्मशुद्धि का साधन है। यह आत्म-निरीक्षण तथा आत्म- 
परीक्षण है । अपने किए हुए दोषों या पापों के प्रायश्चित्त के लिए भी 
उपवास करना अच्छा है| इसका टिकाऊ प्रभाव पड़ता है । 

गानधी ने इसको अनशन का नाम दिया। वे इसको धार्मिक तथा 
नैतिक सस्था ही नहीं मानते थे । उन्होंने इसका सामुदायिक प्रयोग 
किया | सामाजिक तथा राजनैतिक बुराइयों को मिटाने के लिए उन्होंने 
कई बार अनशन किया | कुछ बार तो आमरण अनशन किया। प्रत्येक 
बार यथेष्ट लाभ हुआ | समाज और राजनीति में स्वास्थ्य-लाभ हुआ, 
ठीक बैसे ही जेसे व्यक्तिगत उपवास से शारीरिक स्वास्थ्य-लास 
होता है । 

“उपवास किसी के शरीर पर असर डालने के लिए नहीं किया 
जाता। वह तो दिल को छूता है । इसलिये उसका संबन्ध आत्मा से 
है। इससे उपवास का असर च्णिक नहीं होता | वह टिकाऊ होता है। 
उपवास करने वाले में इसके लिए नेतिक योग्यता है या नहीं, यह जुदी 
बात है ( प० अ० प्ू० ७४ )।” 

सावजनिक अनशन राजनीति तथा समाज-नीति की अनेक 
समस्याओं को हल कर देता है। “अहिसा के पुजारी के पास यही 
आखिरी हथियार है। जब इन्सानी अक्ल काम नही करती तो अहिस्ला 
का पुजारी उपवास करता हे। उपवास से ग्राथना की तरफ तबियत 
ज्यादा तेज़ी से जाती है। यानी उपवास रूहानी चीज़ है और उसका 
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रुख ईश्वर की तरफ होता है इस तरह के काम का असर जनता की 
जिन्दगी पर यह होता है कि अगर वह उपवास करने वाले को जानती 
है तो उसकी सोई हुई अन्तरात्मा जाग उठती है ( वही प्र० 
१७४-१७६ ) |” 

पर हर चीज़ का शासत्र होता है। उपचास या फाके का भी शास्त्र 
है। “बगैर तरीके के फाका करने में धर्म नही होता । अगर कोई कहे 
कि जब तक ईश्वर मेरे सामने नहीं आयगा तब तक मैं भूखों मरूंगा, 
तो वह मर भले ही जाय, पर ईश्वर उसे नहीं दिखेगा। सावजनिक 
अनशन का भी एक शास्त्र है, ओर उसको जानने वाला मैं हूं। यद्यपि 
मैं भी उसे पूरा नही जानता, पर सबसे ज्यादा मैं हूं उसे जानता हूं 
( प्रा० है पृ० १७५१ )।” 

सावजनिक अनशन के लिये निम्नलिखित बातों का होना 
जरूरी हे-- 

१-- अनशन की नेतिक तैयारी करनी चाहिये। नेतिक तैयारी का 
मतलब यह है कि एक और उपवास करने वाले को अपने को नीति 
की दृष्टि से अच्छा बनाना चाहिए और दूसरी ओर उसे अन्य शान्ति- 
पूर्ण ढंग से अपने काय की सिद्धि श्राप्त करने की चेष्टा करनी 
'चाहिये। 

२-- स्वाथ की पूर्ति के लिए उपवास नहीं करना चाहिये । व्यक्ति- 
गत स्वाथ को पूरा करने के लिए, + सी से रूपया लेने के लिए, किसी 
को घमकाने के लिए उपवास नहीं करना चाहिये। ऐसे उपवासों का 
कोई भी महत्त्व नहीं है ओर न वे फलप्रद ही सिद्ध होते हैं। उपवास 
का लक्ष्य आत्मशुद्धि, लोक-कल्याण, नेतिक जागृति तथा सत्य की 
विजय है। जब तक नि स्वार्थ भाव से उपवास न किया जाय, उसका 
कोई फल नहीं होता | 

३-- उपवास का आधार कोई ऐसा सावंजनिक विषय हो जिसकी 
पूर्ति नीति संगत हो, पर यह अन्य उपायों से प्राप्त न हो सकी है । 
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४-- उपवास करने वाले के साथ उस विषय पर सच्चा अभश्रान्त, 
निश्चित तथा प्रचुर लोकमत हो | उपवास करने वालों पर लोगों की 
श्रद्धा हो । वे उसे जानते हों । 

५-- उपवास करने वाले हृदय से साहसी होकर पूरी तरह अनशन 
करे । वे मन से भोग न भोगते हों । मरने के लिए भी वे तत्पर हों | 

६-- उनमे विश्वास हो कि उनके उपवास का फल निश्चित अच्छा 
द्ोगा, फिर वह चाहे उनके मरने के बाद ही क्‍यों न हो । 

७-- विश्वस्त लोगों के अश्रान्त आश्वासन पर कि वे उपवास के 
लक्ष्य को प्राप्त करने के लिए तन-सन-धन से कोशिश करेंगे, अनशन 
तोड़ा जा सकता है, क्‍योंकि नेतिक चेतना रूपी उसका फल मिल गया। 

८-- उपवास करने वाला ईश्वर में अदट श्रद्धा रखता हो। 

६--- उपवास प्रायश्चित्त के लिए भी किया जा सकता है | 

उपवास घमकी देना नहीं हे । यह प्राशों की क्रूठ मे ही बाजी लगाना 
नहीं है । यह अनेतिक उपाय नही है । यह विशुद्ध नेतिक उपाय है । 

पर अन्य सस्थाओं की भाँति उपवास का भी कभी-कभी अनुचित 
अयोग कर लिया जाता है । साधकों को इससे परहेज करना चाहिये | 
सच्चा उपवास करते-करते उन्हें सहज ही ज्ञात हो जायगा कि किन 
परिस्थितियों मे उपवास या सावजनिक अनशन करना चाहिये और 
किनसे नहीं करना चाहिये । 

उपयबास ओर प्रार्थना पर ध्यान देते हुए गान्धी न कहा कि “ईश्वर 
की प्राथना का फल नहीं माँगा जा सकता ओर न उसकी ग्रा्थना छोड़ी 
ही जा सकती हे। खाने-पीने का उपवास भत्ते ही हम कर ले--समय- 
समय पर करना भी चाहिये, पर प्राथना का फाका नहीं हो सकता। हमे 


आखिरी सांस तक राम को भजना चाहिये,.... -.वह थे, वह सबूरी 
हमे नामस्मरणु से ही मिल सकती है ( झ्रा० १ प्रू० १७६ )।” कबीर दास 
ने कहा भी तो है कि “मन लागो मेरो यार फकीरी मे । .. ..साहब 
मिले सबूरी मे” । 
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गान्धी सिफे ग्राथना और उपचास के लिए ही ईश्वर में विश्वास 
नहीं करते थे। उनका कहना था कि ईश्वर की कृपा के बिना कोई 
काम नहीं हो सकता। प्रार्थना, उपवास, एकादश ब्तों का पालन, 
रचनात्मक कायक्रम, वर्शाश्रम-धर्म तथा सत्याग्रह-आन्दोलन सब कार्यो 
को सम्यक्‌ पालन करने के लिए ईश्वर का अनुग्नह आवश्यक है। उनका 
मत है कि सच्ची निष्ठा वालों को ईश्वर उबार लेता है और जाने-अन- 
जाने सहायता करता है। इस प्रकार वे भक्ति को साधारण श्रद्धा तथा दैनिक 
प्राथनादि तक ही नही सीमित रखते थे । वे भक्ति के चरम सिद्धान्त 
अनुग्रहवाद” या 'पुष्टिवाद” का भी समर्थन करते थे जिसका सबसे 
सुन्दर परिपक्व वर्णन बल्‍्लभाचार्य के शुद्धाह्वेतबाद में मिलता है। 

पर इस अनुग्रहवाद को मानते हुए भी गान्धी वैयक्तिक प्रयत्न पर 
भी जोर देते हैं। उनकी भक्ति इस कारण माजोर-किशोर-वाला प्रपत्ति- 
मार्ग नहीं है, बल्कि वह कपि-किशोर-वाला भ्रपत्तिमार्ग है। अपत्तिसार्ग 
के इन दो सम्प्रदायों को रामानुज-दशन में काफी प्रतिष्ठा मिली है। 
पर गान्धी कपि-किशोरवत्त्‌ प्रपक्ति अर्थात्‌ शरणागति के पक्ष में हैं 
जिसमें जीव को शरणापन्न होने पर भी कर्म करना पड़ता है |.” 

इस प्रकार भक्ति, प्राथना तथा उपवास का आसरा लेकर ही नेतिक 
गुणों का संपादन हो सकता है। फिर इन सब के सहारे ही वर्णाश्रम 
धर्म, रचनात्मक कार्यक्रम तथा सत्याग्रह-आन्दौलन का निष्काम साव 
से पालन हो सकता है | यह सब करते-करते ही लोग सच्चा स्वाराज्य -- 
वैयक्तिक, सामाजिक, आर्थिक, राजनैतिक, नेतिक, धार्मिक तथा 
आध्यात्मिक--आप्त कर सकते हैं। यही गान्धी का नव्यमाग्ग है जिसे 
इनके पूथ किसी ने इस रूप में नही अवतरित किया था । 


ज्ञान, कर्म ओर भक्ति का सहसमुच्चय 


गान्धी के नव्य कर्ममार्ग का लक्ष्य आत्मशुद्धि द्वारा ज्ञानोदय कर- 
वाना है। बुनियादी ज्ञानमीसांसा का विचार करते हुये हमने देखा 
श्र्र्‌ 


अध्याय ४ | [ नव्य कर्मसोर्य 
कि संस्कार से ही अन्तरात्मा के ज्ञान की उत्पत्ति होती है। अतः लगता 
है कि गान्धी का मारे क्रम से कर्मसार्ग तथा ज्ञानमार्गं था अर्थात्‌ वे 
कर्म ओर ज्ञान के क्रम-समुच्चय को सानते थे। पर यह ऊपर से ही 
दिखाई पड़ता है। भीतर पेठने से मालूम होता है कि उनके मार्ग में 
ज्ञान और करे का युगपत्‌ समुश्चय है। ज्यों-ज्यों कर्म होता है त्यों-त्यों 
ज्ञान होता है ओर ज्यों-ज्यों ज्ञान होता है त्यों-त्यों कर्म होता है। उनका 
परमेश्वर भी निष्किय नही है। वह भी क्रियावान्‌ है। फिर वे कैसे 
कम से सनन्‍्यास ले सकते हैं ? विशुद्ध ज्ञान की अवस्था जिसमें कर्म की 
आवश्यकता नहीं हे उनके लिए आदर्श है। पर उस आदर्श तक वे 
पहुँचे नही हैं। ओर उनका कहना भी है कि जब तक देह रहती है तब 
तक उस आदर्श तक पहुँचा भी नहीं जा सकता है। इससे सिद्ध है कि. 
वे ज्ञान ओर कर्म के सहसमुश्चय में विश्वास करते थे । 


फिर चूँकि उनके कर्ममार्ग की प्रेरणा ईश्वर की अद्धा में है और 
उनका ज्ञान ईश्वर-दर्शन या हरिदर्शन है जिसके लिए निशिदिन ग्रति- 
क्षण सच्ची प्राथना हृदय से होती रहनी चाहिए, इसलिए हम कह सकते 
हैं कि वे भक्ति का भी अपने माग मे समन्वय करते थे। इस प्रकार 
उनका सागे ज्ञान, कर्म और भक्ति का सह-समुच्चयय हुआ । इसमें कम, 
ओर भक्ति का तुल्य महत्त्व है। पारिभाषिक पदावली में हम कहें तो 
कहेंगे कि कर्म ओर भक्ति का समसमुच्चय है और ज्ञान का स्थान इन 
दोनों से कम है। पर उसका भी समुच्चय कर्म ओर भक्ति के साथ ही 
साथ है । उसका निराकरण हम नही कर सकते हैं । 


ज्ञान ओर भक्ति दोनों कर्मपरक होने से गान्धी प्राय: अपने सार्ग 
को कर्ममार्ग ही कहते हैं। वे अपने को कर्मयोगी कहते हैं। पर कमयोगी 
शब्द में वे भक्ति और ज्ञान को भी स्थान देते हैं, यह बुनियादी ज्ञानमी- 
सांस! से और करममाग की सफलता के लिए भक्ति की आवश्यकता से 
नितांत स्पष्ट है | 


२३ 


गान्धों का दशन / / अध्याय ४ 


पर यह जान लेना आवश्यक है कि गान्धी समुश्चयसार्गी होते हुए 
भी विशुद्ध ज्ञानमार्ग को आदर्श अवस्था मे सभव मानते हैं। उनका 
कहना है कि हम अपूर्ण मनष्यों के लिए कर्म, भक्ति और ज्ञान का 
समुश्चय-साग ही पल्ले पड़ा हे, पर यह संभव नही वरन्‌ निश्चित है 
कि हमे जब अपने आदश की गआप्ति होगी तब तक कर्म और भक्ति छूट 
जायेंगे और विशुद्ध अद्वेत ज्ञान ही शेष रह जायगा। 

उनके निम्नलिगित वचन इस सिद्धान्त की पुष्टि करते हैं-- 

१--“एक ऐसी स्थिति होती है, जब आदमी को विचार जाहिर 
करन की जरूरत नहीं रहती । उसके विचार ही कमे बन जाते हैं। वह 
संकल्प से कर्म कर लेता है। ऐसी स्थिति जब आती है तब आदमी 
आअकर्म में कर्म देखता है, यानी अकमी से कम होता है, ऐसे कहा जा 
सकता है। .- मैं ऐसी स्थिति से दूर हूं। उस तक पहुँचना चाहता 
हूं। उस ओर मेरा प्रयत्न रहता है. ( प० अ० प्र ० ८६ ) |” 

२-- ग्रात.स्मरण ( शह्भुराचाय कृत ) के तीन श्लोकों के सिद्धान्तों 
के बारे में उन्होंने कहा कि 'उनके अद्वेत सिद्धान्त को मैं मानता हूं 
सही, लेकिन , 

तद्‌ ब्रह्म निष्कलमह न च भूत८घ. 

कहते संकोच होता है । क्‍योंकि उत्तनी साधना अभी पूरी नहीं हुई 
है ( आभश्रमभजनावत्ति, सजनावलि का विकास प्र० ४ )। 

३--- “कमे बिना किसी ने सिद्धि नहीं पाई । जनकादि भी कमे- 
द्वारा ज्ञानी हुए ( गी० सा० प्र० १०८ )।” 

४---पबिना भक्ति का ज्ञान हानिकर है। इसलिए कहा गया है कि 
भक्ति करो तो ज्ञान मिल ही जायगा ( बही प्रू० १०७ ) |? 

४-  घर्म-वेदना तथा धर्म-जिज्ञासा के बिना ज्ञान नहीं मिलता 
॥ वही प्र० ६ )7 

६-- “सत्य के साथ ज्ञान--शुद्ध ज्ञान अवश्यभाबी है। जहाँ सत्य 
नही वहाॉ शुद्ध ज्ञान की संभावना नही है। इससे ईश्वर नाम के साथ 
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चित्‌ अर्थात्‌ ज्ञान शब्द की योजना हुई ओर जहाँ सत्य ज्ञान है वहाँ 
आनन्द ही होगा, शोक होगा ही नही । इसीलिए हम ईश्वर को सच्चिदा 
नन्‍द के नाम स पहचानते है। इस सत्य की आराधना के लिए ही 
हमारा अस्तित्व, इसी के लिए हमारी प्रत्येक प्रवृत्ति ओर इसी के लिए 
हमारा प्रत्येक श्वाच्छोश्वास होना चाहिए. . ... लेकिन सत्य के संपूर्ण 
दर्शन तो इस देह से असभव है। उसकी केवल कल्पना ही की ज्ञा 
सकती है । क्षशिक देह द्वारा शाश्वत धर्म का साक्षात्कार संभव नहीं 
होता। अतः अन्त में श्रद्धा के उपयोग की आवश्यकता तौ रह ही जाती 
है ( घ० नी० प्रू० ११७-१२१ )।” 
चन्द्रशंकर शुक्ल ने भी अपनी कृति गान्धीज्ञ व्यू आफ लाइफ (गान्धी 

का जीवन दर्शन) में दिखलाया है कि गान्धी ज्ञान, भक्ति और कमे के 
सहसमुच्चयवादी थे। इटली के असिद्ध दाशनिक क्रोचे की पदावली में 
उन्होंने यह दिखलाया है कि ये (कर्म, भक्ति और ज्ञान ) परस्पर 
विरोधी (००7०४४८) नही है, वे एक दूसरे के व्यवच्छेद्क (0500८0) 
हैं, अत' उनका सहावस्थान तकसंगत है ( द्र० वही पृ० ९७ )। 

पर यह सहावस्थान, यह सहसमुरूचय जब तक विशुद्ध ज्ञान नहीं 
मिलता, जब तक ईश्वर का साक्षात्कार, आत्मज्ञान, या हरिदर्शन नहीं 
होता, तभी तक है। सच्चे ज्ञान मिलने पर भक्ति और कम छूट जाते 
हैं और विचार-मात्र सं, संकल्प-मात्र से कम होते हैं। यही अकर्म से 
कर्म करने की स्थिति है। यह भगवान के लिए ही संभव है। गान्धी 
का भी आदर्श भगवान्‌ में विज्नीन होने का है। इसको उन्होंने बार- 
बार कहा है। उसमे बिलीन हो जाने पर फिर कर्म उनसे छूट जायेंगे । 
यही निरपेक्ष ज्ञान की अवस्था है | 

इस स्थिति को व्यक्त करने वाले निम्नलिखित उपनिषद्‌ मंत्र को 
हम उनकी भजनावल्िि में सग्रद्गीत पाते हैं-- 

भिद्यो हृदयग्रन्थिश्छिन्यन्ते सवसंशया ; । 
क्षीयन्ते चास्य कर्माणि तस्मिन्‌ दष्टे परावरे ॥ 
श्र 
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अर्थात्‌ 


ईश्वर के दर्शन पर हृदय की गांठ ८द जाती है, सब सन्देह दर 
हो जाते हैं ओर सभी प्रकार के कम नष्ट हो जाते हैं । 


[ नव्य कममार्ग 


अद्द तवाद को महान्‌ देन 


स्पष्ट है कि गान्धी के मार्ग में यथा्थ और आदर्श, व्यवहार और 
'परसाथं दोनों की मान्यता है। उनका यथाथथ भी आदश से प्रभावित 
होकर चलता है । बिना आदर्श के उनका यथाथ टिक नही सकता है । 
इस प्रसंग में हमारा मत है कि गान्धी का तरीका उन अद्वेत वेदान्तियों 
की तरह है जो कर्म-भक्ति का ज्ञान से क्रमसमुच्चय करते हैं । अद्वेतवे- 
'दान्त में प्रसिद्ध हे कि 'व्यवहारे भाट्टननय:” अर्थात्‌ व्यवहार में, यथाथ 
में कुमारिल भट्ट का सिद्धान्त साना जाय, अर्थात्‌ कर्म-मीमांसा के 
अनुसार जीवन-निबवाह किया जाय । फिर जैसे कुमारिल ने कहा कि 
कम्म-मीमांसा के उपरान्त आत्म-ज्ञान के लिए वेदान्त की शरण में जाना 
चाहिए, वैसे गान्धी भी कहते है कि कर्म के अनन्तर ज्ञान की पराकाष्ठा 
की अबस्था है जो आत्मज्ञान से ही उपलब्ध होती है'। गान्धी ने कुमा- 
रिल की कर्ममीमांसा के स्थान पर अपनी नब्य' कर्ममीमांसा स्थापित 
की । यह उनकी पहली विशेषता हे। इस प्रसंग मे उनकी दूसरी विशेषता 
है कि वे व्यवहार मे भी आदश को कभी झुलाते नहीं है और यथा- 
शक्ति अपने व्यवहार को आदश के अनुरूप ही बनाते हे, जब कि 
कुमारिल की कसंमीमासा मे श्रायः अद्वेत तत्त्व की अनुकूलता को भुल्ला- 
कर बिलकुल हेतभावना के अनुसार ही जीवन-दर्शन का निर्माण होता 
है। कुमारिल व्यवहार मे अल्लेतभावना को लाने के लिए नही कहते । 
गानधी का कहना है कि यद्यपि व्यवहार में हत-भावना अनिवाय हे 
तथापि हम उसको बहुत कुछ अद्वत-भमावना के आधार पर श्रतिष्ठित 
कर सकत दे । कुमारिल्त के समाज-दशन को अद्वत वेदान्तियों ने मान 
लिया था। उन्होंम- अपने अमुकूल समाज-दशन' या व्यचहार दूशन की 
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अतिष्ठापना नहीं की थी | गान्धी ने इस अभाव को पूरा कर दिया। 
उन्होंने कुमारिल की कर्ममीमांसा के स्थान पर हमें अद्वतवाद-परक 
समाज--दशन दिया। उन्होंने अह्वततत्त्व के आधार पर समाज-रचना 
करने का दर्शन दिया और स्वयं उस पर आचरण कर और करवा कर 
सिद्ध किया कि वह व्यवहाय है। इस प्रकार “व्यवहारे भाट्टनय- इस 
उक्ति से अधिक समीचीन अर्वांचीन अछ्वेत वेदान्त के लिए “व्यवहारे 
गान्धीनय-” यह उक्ति है। सिद्धान्त ओर व्यवहार की एकरूपता का 
'बड़े-से-बड़े पैमाने पर प्रयोग करना गान्धी की अग्रतिम विशेषता रद्दी 
है। यद्दी कारण है कि उन्होंने अद्वेत वेदान्त को इतनी महान देन से 
विभूषित किया । 
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ब॒नियादी तत्त्वाद 
कमंमय तथा ज्ञानमय जागृति 


गान्धी का दर्शन जीवन की मीमांसा है। वे जीवन की समस्याश्रों 

पर विचार करते हुए, उन पर काम करते हुए, दर्शन की सनातन सम- 
स्‍्याओं पर प्रकाश डालते है। उनकी नेतिक, धामिक, सामाजिक तथा 
राजनेतिक जाग्रृति उन्हे विवश करती है कि वे वास्तविकता का, तत्त्व 
का वैसा ही निरूपण करें जेसा कि उनकी जाग्रत निधोरित करती है । 
इस जागृति को हम कमंठ-जाग्रृति या कमंमय जागृति कट्ट सकते हैं। 
सत्‌ क्‍या है? असत्‌ क्‍या है ! जीव क्या है? संसार क्‍या हे? 
मृत्यु क्या है ? जन्म क्‍या है. ? जीवन क्या है. ? इन प्रश्नों पर कम- 
मय जागृति बहुत प्रकाश डालती है आर यथासंभव इनका सही उत्तर 
देती है । कममय जाग्रात के साथ ही गान्धी के व्यक्तित्व भे ज्ञानमय 
जागृति लगी हुई हे । कर्ममय जाग्रूत से ग्राप्त अनुभवों को ज्ञानमय 
जागृति सुसम्बद्ध करती है । इसके फलस्वरूप गान्धी अपने दुशेन का सुसं- 
बद्ध रूप हमारे सामने रखते है। इस दशन से उनको, उनके साथियों 
की, उनके अधिकांश देशवासियों को सन्‍्तोष हुआ था ओर दो रहा है 
फलतः उन्होंने इसको एक नाम विशेष से, गान्धीवाद से अभिद्ित किया । 
इसके तत्त्ववाद को हम बुनियादी तत्त्ववाद कहेंगे क्योंकि यह तत्त्व- 
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ज्ञान के, तत्त्वदर्शन के, उन बुनियादी सिद्धान्तों का निरूपण करता है. 
जो सनातन दर्शन (?97]0807772 ८४८४५) में सदा विद्यमान रहते हें 
ओर जिनका खण्डन किसी भी दर्शन द्वारा करना आचार ओर विचार 
के विरुद्ध है । 

सत्‌ या सत्य 

तक्त्ववाद में तत्त्व का, अस्तित्व का, सत्‌ या सत्ता का विवेचन 
किया जाता है। गान्धी सत्‌ का निरूपण करते हुए कहते हैः-- 

“सत्य शब्द सत्‌ से बना है। सत्‌ का अर्थ है अरिति-सत्य 
अर्थात्‌ अस्तित्व | सत्य के बिना दूसरी किसी चीज की हस्ती ही नहीं 
है। परमेश्वर सत्य है, यह कहने की अपेक्षा सत्य ही परमेश्वर है 
कहना अधिक योग्य है। हमारा काम राजकर्त्तां के बिना, सरदार के 
बिना, नही चलता । इस कारण परमेश्वर नाम अधिक प्रचलित है और 
रहेगा | लेकिन विचारने पर तो पता लगेगा कि सत्‌ या सत्य ही सच्चा 
नाम है ओर यही पूरा अथ प्रकट करने वाला है । 

“सत्य के साथ ज्ञान-शुद्ध-ज्ञान अब श्यंभावी है । जहाँ सत्य नहीं 
है, वहाँ शुद्ध ज्ञान की सभावना नहीं है। इससे ईश्वर नाम के साथ 
चित्‌ अर्थात्‌ ज्ञान शब्द की योजना हुई है और जहां सत्य ज्ञान हे वहाँ 
आनद भी शाश्वत होता है। इसी कारण इंश्वर को हम सचब्चिदानन्द 
के नाम से भी पहचानते हैं । 

“इस सत्य की अराधना के लिए ही हमारा अस्तित्व, इसी के लए 
हमारी प्रत्येक प्रवृति और इसी के लिए हमारा प्रत्येक श्वासोच्छुबास 
होना चाहिए ( घ० नी० प्ृ० ११७-११८ )।॥” 

यहाँ पर निम्नलिखित पांच सार-गभित बातें कही गई हैं-- 

(--सत्‌ है। वह एक है। 

२-सत्‌ का ही नाम सत्य हे । 

३--सत्य का ही नाम परसेश्वर है । 
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४-- सत्य-रूपी परमेश्वर सब्चिचदानन्द है । 

४- हमारा ऑस्पित्व इसी सत्य-रूपी परमेश्वर या सब्चिदानन्द के 
लिए है । 

तत्त्वज्ञान की दरृष्ठि से यहाँ दो प्रकार के अस्तित्व कहे गए-- एक 
अस्तित्व तो सत्‌ या सत्य या परमेश्वर या सच्चचदानन्द 4 है जो एक 
ही है। ओर दूसरा अस्तित्व “हमारा अस्तित्व” है | हम बाद को देखेंगे 
कि इन दो प्रकार के अस्तित्वों का क्‍या तत्त्ववैज्ञानिक स्तर है और 
इनमें क्‍या सबन्ध है ! यहाँ हम सिफे इतना जानकर संतोष करे कि 
“सत्य के बिना किसी दूसरी चीज की हस्ती ही नही है” अर्थात्‌ सत्य 
के बिना हमारा अस्तित्व ही नहीं हे । हमारा अस्तित्व यदि कुछ है तो 
वह इसी सत्य मे प्रतिष्ठित है। अतः हम पहले सत्‌ या सत्य के ही 
अस्तित्व का निरूपण करेगे | वस्तुतः सत्‌, सत्य और अस्तित्व समा- 
नार्थी शब्द हैं। गान्धी इन तीनों से एक ही पदार्थ का बोध करते- 
कराते हैं । 


तत्त्व महत्व हे 

सत्‌ के विषय में जब कभी गान्बी विचार करते हैं तो उसे वे 
सत्य के रूप में लेते हैंँ। उनका तात्पय है कि सत्‌ सत्य है अथांत्‌ सत्‌ 
होना चाहिए । “हे” का द्योतक सत्‌ है ओर होना चाहिए! या “अवश्य 
होना चाहिए? का द्योतक सत्य हे। सत्‌ को सबदा सत्य कहने के 
कारण, सत्य को सत्‌ से अधिक महत्त्व का सममने के कारण गान्धी 
छऋपनी तत््वमीमासा को महत्त्वम/सांसा ( ४50!089 ) बना देते 
हैं। महत्त्वविहीन तत्त्वज्ञान उनको इष्ट नहीं है। उनकी दृष्टि में 
होना चाहिए! 'है” से अधिक महत्त्व का है। 'होना चाहिए! पर ही 
होना! या है? निर्भर है | महत्त्व पर ही तत्त्व अवल,बत है। यायों 
कहा जाय कि महत्त्व ही तत्त्व का लक्षण है। महत्त्वर्म|मांसा इस 
कारण तत्त्वमीमासा का बोधक है। सत्य इस प्रकार सतू का आधार 
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है। सत्‌ शब्द का अर्थ सत्य शब्द के अर्थ से कम है। सत्य अधिक 
गहरा है । वही महान्‌ से महान्‌ ( महतो महीयान्‌ ) है। उसका भाव 
है महत्त्व | हम उसी को तत्त्व समझे। हमे किसी अल्प वस्तु को 


तत्त्व न समझना चाहिए। अतः महस्त्वसीमांसा तत्त्वसीसांसा का 
आधार हे । 


सत्‌ का अथंचतुष्टय 
सत्‌ को इस प्रकार सत्य के अथ मे लेने का प्रमाण उन्हें गीता भी 


देती हे-- 


सदभावे साधुभावे च सदित्येतत्युज्यते | 
प्रशशा कमंणि तथा राच्छुब्द. पार्थ युज्यते॥ 
यज्ञ तपसि दाने च स्थिति सदित्येवाभिधीयते | 
कम चेव  तदर्थीय. सदित्येवामिधीयते ॥ १७ ॥| २६-२७ 


इसका अनुवाद गान्धी यों करते हैं-- 

“सत्य और कल्याण के अथ में 'सत्‌” शब्द का प्रयोग होता है । 
ओर दे पाथ ! भले कामों मे भी सत्‌? शब्द व्यवह्नत होता है । 

“यज्ञ, तप और दान में हृढ़ता को भी सत्‌ कहते हैं। तत्‌ के 
निमित्त ही कम है, ऐसा संकल्प भी सत्‌ कहलाता है' ( गी० सा० पू० 
२८८ )।” 

फिर इसी को वे गीता-बं।ध में कहते हैं-- 

“सत्‌ अर्थात्‌ सत्य, कल्याण-रूप । मतलब कि ईश्वर एक है, यही 
है, यही सत्य है, यही कल्याण करने वाला है ( वही प्‌ृ० ६१ )।” 

यहाँ स्पष्ट है कि सत्‌ शब्द का अथ “सत्य! है और सत्य का अथ 
कल्याण या मूल्य या पुरुषा्थ ( ५५७०० ) है । ईश्वर इसी मूल्यरूपी 
रूत्य की अनिवाय विशेषता है | 
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ऊपर 'सत्‌' शब्द के जो चार अथ बतलाए गए हैं वे सभी कल्याण 
या मूल्य के ही द्योतक हैं । 

१--सत्‌ का अथ सत्य ओर कल्याण है। यहाँ सत्य और कल्याण 
के अर्थ मूल्य या परम अथ हैं । 

२--सत्‌ का अथ भला काम” हे। इससे जाहिर है कि सत्यरूपी 
मूल्य कमंपरायणता है । ु 

३--सत्‌ का अथ यज्ञ, तप ओर दान में दृढ़ता है। यज्ञ, तप ओर 
दान नित्य कम हैं। अर्थात्‌ यहाँ सत्‌ का अथ हुआ “नित्य कमे में दृढ़ता' 
अर्थात्‌ सत्यरूपी मूल्य को प्राप्त करने के लिए नित्य आग्रह करना । 

४--सत्‌ का अथ सत्य के निमित्त कर्म है, यह सकलल्‍प व्यक्ति 
करता है। अर्थात्‌ यहॉ सत्‌ का मतलब व्यक्ति की सकल्पशक्ति या 
अन्तरात्मा है । 

वस्तुतः ये चारों अथ मूल्य के स्वरूप का वर्णन करते हैं। मूल्य 
व्यक्ति मे संकल्प है, उसमे संकल्प-क्ृत कमे है, उस कर्म की दृढ़ता हे 
ओर उस कर्म का आदर्श भी है। गान्धी मूल्य का इस तरह इन्ही चार 
अर्थो द्वारा अथ करते हैं । 


अद्व तवादी महत्त्वमीमांसा 


महत्त्व को तत्त्व का लक्षण मान लेने से, भावित्व या भवितव्यत्व 
को भूत यथा सत्‌ का स्वरूप मान लेने से, यह भी स्पष्ट हो जाता है कि 
महत्त्व-रूपी सत्य का साज्षात्‌ क्रियाशील सम्बन्ध हमारे अस्तित्व से है । 
वह हमारे लिए ग्राप्य है । हम उसके साधक हैं। हम उसकी ओर प्रयत्न 
करने पर क्रमशः बढ़ सकते हैं. | हमारी इसी प्रगति पर सदाचार, नीति 
या धर्म तथा लोकव्यवहार निर्भर हैं। इसीलिए कहा जाता है कि व्यव- 
हार परमारथ पर निमर है। सत्य परमार्थ है। उसका आग्रह, सत्याग्रह, 
व्यवहार है। व्यवहार यथाथ है तो परमाथ आदर्श है। आदर्श की 
ओर यदि व्यवहार उन्मुख नहीं रहता तो उसमें गड़बड़ी आती है । 
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व्यवहार को ही मयोादित, शासित करने से परमाथ-रूपी सत्य का नाम 
इंश्वर पढ़ा। चूंकि वह परम तत्त्व भी है, अर्थात्‌ उसका विभाजन 
नहीं हो सकता है ओर वह अविकल या निष्कल है, इसलिए हम उसको 
परम सत्य या परसेश्वर भी कहते हैं । 

इस महत्त्वमीमांसामूलक तत्त्ववाद की पुष्टि गान्धी पुनः पुनः करते 
हैं जब कि वे कहते हैं कि परमेश्वर सत्य, ज्ञान और आनन्द है, वह 
सब्चिदानन्द है। सत्य, ज्ञान और आनन्द मूल्य हैं। उनका स्वयमेव 
महत्त्व हे । उनसे हमें तृप्ति मिलती है। हम स्वभावत' उनको प्राप्त 
करने की चेष्ट। करते हैं| हमारे सभी व्यवहारों का लक्ष्य उन्हीं को 
प्राप्त करना हे 

जब उन्होंने कहा कि सत्य ही अहिंसा है या सत्य साध्य है' और 
अहिंसा साधन हे तब उन्होंने इसी सत्य को प्राप्त करने का तरीका बत- 
ल्ाया। सत्य के अभाव में, सत्याग्रह न होने पर, अहिसा का पालन 
असभव है | यदि अहिंसा को सत्य से प्रथक्‌ कर दिया जाय तो बह 
असंभमवित हो जाय । अहिसा सत्य मे प्रतिष्ठित हे, सत्य अहिसा में 
नही । इसीलिए गान्धी ने कहा कि “मुझे ऐसा जान पड़ता है कि अहिंसा 
को मैं जितना पहचान सका हूं उससे सत्य को अधिक पहचानता हू । 
मेरा यह अनुभव है कि यदि सत्य को छोड़ दूँ तो अहिंसा की कठिन 
गुत्थियों को सै कदापि नही सुलका सकता” (आ, प्र, ५६८ )। इस दृष्टि 
से अहिंसा या तो सत्य ही हे और या तो सत्य का अंग है। अन्य गुण 
जिनका हम वर्णन कर चुके है इस सत्य या अहिसा के ही परिणाम 
हैं । इससे सिद्ध होता है कि गुणों की जिनमें नेतिक, सामाजिक; आर्थिक 
तथा धार्मिक सभी गुणों का समावेश है, एक अपनी श्वखला हे । उनका 
एक निजी निकाय है जिसका मूधधन्य सत्य है। सभी गुणों को हम 
मूल्य कह सकते हैं क्‍योंकि वे व्यवहार की दृष्टि से मूल्यवान्‌ हैं। इस 
तरह से भी सिद्ध होता है कि गान्धी का तत्त्ववाद महत्त्वमीसांसा या 
मूल्य-मीमांसा है। इस महत्त्वमीमांसा को अन्तिम सिद्धान्त या तत्त्व 
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सत्य या ईश्वर है। अन्य बस्तुएँ यदि हैं तो वे उसी के अंग हैं। इस 
कारण यह अद्वेतबाद भी है। 

इस अह्वेतपरक महत्त्वमीमांसा के वत्त्ववाद पर ही प्रकाश डालने 
वाले गान्धी के निम्नलिखित शब्द हैं-- 

“सत्य है, असत्य नही है । हिसा है, अहिंसा नहीं है। फिर भी 
अहिसा ही होना चाहिए। यही परम धर्म है। सत्य स्वय सिद्ध है। 
अहिसा उसका संपूर्ण फल है । सत्य में वह छिपी हुईं ही है, किन्तु वह 
सत्य की तरह व्यक्त नहीं है। इसलिए उसको मान्य किए बिना मनुष्य 
भले ही शास्त्र का शोध करे, उसका सत्य आखिर उसे अहिसा ही 
सिखावेगा |... .... सत्य का साक्षात्कार करने वाले तपरवी ने चारों 
ओर फेली हुई हिंसा मे से अहिंसा देवी को संसार के सामने प्रकट 
करके कहा-हिसा मिथ्या है, माया है, अहिंसा ही सत्य वस्तु है। 
अहिसा के बिना सत्य का साक्षात्कार असंभवित है । त्रह्मचय, अस्तेय, 
अपरिग्रह भी अहिसा के अथ में हैं। ये अहिंसा को सिद्ध करने वाले 
हैं। अहिसा सत्य का ग्राण॒ है” ( गी० सा: प्रू० ४४४ ) | 

यहा स्पष्ट कहा गया है कि एकमात्र मृल्य सत्य ही हे। उसका 
स्वयमेव महत्त्व या मुल्य है। अहिसा उसका तठस्थ लक्षण है अथोत्‌ 
अहिसा उससे भिन्न होकर उसका परिचय देती है। अहिंसा साधनभूत 
मूल्य है। अन्य मूल्य जैसे ब्रह्मचय, अस्तेय आदि अहिसा के ही साधन 
हैं। इस प्रकार मल्यों की साधन-साध्य शृंखला है। अन्ततोणत्वा सत्य 
ही एक और अद्वैत मूल्य है । तक्त्वतः वही है और अन्य सब मूल्य उसके 
स्वरूप के अन्तर्गत आते हैं। उनकी तात्त्विक सत्ता नहीं है। मनुष्य 
की, हम लोगों की भी सत्ता तभी हो सकती है जब हममें ये मूल्य हों। 
अन्यथा हम मनुष्य न होकर पशु हैं। थे मानवोचित घर्म या मुल्य हैं. 
इनके अभाव मे मनष्य का पशु होना तकसगत है। पशुओं का भी 
तभी अस्तित्व है जब उनमे पाशवोचित मुल्य हों। थे पाशवोचित 
मूल्य अहिसा तथा उसके निम्न रूप हैं। इसी प्रकार उसी की सत्ता हो 
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सकती है जिसमें मूल्य हो या कि जो मूल्य हो। जो मूल्य है वह सत्य 
का ही साधनभूत सत्‌ है, अर्थात्‌ उसकी सत्ता सत्य की ही सत्ता है। 
जिसमें थे मूल्य हों वह भी सत्य ही है जैसा कि सत्य का चतुधों 
अस्तित्व ज्ञात हो चुका है। 

सत्य एक है और वह मूल्य या परुषाथ है, यह सिद्ध करने वाले 
गान्धी के अनेक वचन है। ईश्वर का शाबिदक अथ है ईशन या शासन 
करने वाला । चूकि पुरुषाथ या मूल्य मनुष्य को प्रेरित, नियंत्रित और 
शासित करता है, अपने ग्रभुत्व मे रखता है, मनुष्य उसकी ही दृष्टि से 
प्रत्येक कर्म करता है, इसलिए सत्य की ही ईश्वर कहा जाता है। जब 
गान्धी ने “£श्वर सत्य है! को 'सत्य ईश्वर है? मे बदल दिया तो वस्तुत: 
उन्होंने अपनी ज्ञानमीमांसा का चरम परिचय दिया। ईश्वर सत्य है, 
इसका अर्थ कोई यह लगा सकता है कि “अमुक द्रव्य है?!। वह अमुक 
द्रव्य का नाम ईश्वर सममता है। पर ईश्वर बस्तुतः द्रव्य नहीं है. । 
सत्य ईश्वर है, इस वाक्य में सत्य का अर्थ मूल्यमात्रता या अथता 
है। अथंताया मूल्य व्यक्ति और जगत्‌ को नियन्त्रित करता है, 
शासित करता है--बस 'सत्य ईश्वर है? इस वाक्य का यही अथ है.। 
'ईश्वर सत्य है? इस वाक्य में विशुद्ध तत्त्वज्ञानीय ( (0000]08० ) 
दृष्टि है। 'सत्य ईश्वर है?, इस वाक्य में विशुद्ध मूल्य-मीमांसक दृष्ठि 
है। ईश्वर को मूल्य समझने के ही कारण गान्धी कहते हैं कि उसका 
सबसे तादृश्य नाम सत्य है? (प्रा०२ पृ० ३२० )। 

यह कहा जा सकता है कि जैसे ईश्वर का सबसे अधिक तादश्य 
नाम सत्य है, वैसे सत्य का भी सबसे अधिक ताहृश्य नाम ईश्वर है| 
यदि सत्य या परम मुल्य में ईश्वर अर्थात्‌ शासन करने की क्षमता नहीं 
है तो वह सत्य या मूल्य ही नहीं हो सकता । मुल्य के लिए यह होना 
जरूरी है कि उसका आधार व्यक्ति का अन्तस्तल हो ओर वहाँ रहकर 
वह व्यक्ति को अपने उस स्वरूप को प्राप्त करने की प्रेरणा दे जो व्यक्ति 
के व्यक्तित्व से बाहर है| इसी कारण यदि ईश्वर का रूढ़िगत अथ ने 
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लेकर हम वह अथ लें जो गान्धी करते हैं तो दावे के साथ कह सकते 
हैं कि सत्य निरीश्वर या अनीश्वर नहीं हो सकता। उसे ईश्वर होना 
है। जैसे मूल्यमीमांसा की दृष्टि में सत्‌ को सत्य होना है या सत्‌ सत्य 
है, वैसे ही उसकी दृष्टि में सत्य को ईश्वर भी होना है. या सत्य ईश्वर 
ही है। इसके बिना उसका कुछ मूल्य या महत्त्व ही नहीं है । अतः हम 
देख सकते हैं कि 'सत्‌ है? इस वाक्य का साक्षात्‌ सबन्ध 'सत्‌ सत्य है! । 
इस वाक्य से है। और फिर इसी वाक्य का वास्तविक अर्थ हम तब 
जानते हैं जब कि कहते हैं कि सत्य सत्‌ है। सत्‌ सत्य है” इसका तो 
वैसा ही अथ लगाया जा सकता है जो कि ईश्वर सत्य है! का है | 
'सत्य सत्‌ है? का सरल अर्थ यही हुआ कि सत्य है। फिर इसी सत्य के 
स्वरूप पर, इसकी मूल्यता पर विचार करने से हमे पता चलता हे कि 
सत्य ईश्वर है । 

फिर, वे कहते हैं कि “इस जगत्‌ में जहाँ ईश्वर कहिए या सत्य 
कहिए, उसके सिवा दूसरा कुछ भी निश्चित नहीं है, वहाँ निश्चितता 
का खयाल करना ही गलत मालूम पड़ता है! यह सम्पूर्ण वस्तु-व्यापार 
जो अपने आस-पास दिखाई देता ओर हो रहा है, अनिश्चित है, 
क्षशक है, उसमे जो एक परम तत्त्व निश्चित रूप से अंतर्निहित है 
उसकी मांकी हो जाय, उस पर श्रद्धा हो जाय तभी जीना साथंक हो 
सकता है। उसकी खोज ही परम पुरुषा्थ है ( आ० प्रू० ११६ )।” 
यहाँ यह दिखलाया गया है कि सत्य परम अथ है ओर जगत्‌ उसी को 
ग्राप्त करने का साधन है | व्यक्ति उसी का साधक या शोधक है। साधक 
होने के कारण व्यक्ति का मूल्य हे, साधन होने के कारण जगत्‌ का 
मूल्य है ओर सत्य का तो अपना स्वतः मूल्य है ही। मूल्य-प्रसग से 
प्ृथक्‌ यदि व्यक्ति, जगत्‌ ओर सत्य की कल्पना की जाय तो वह 
कपोल-कल्पना ही होगी, ब्यथ की बात होगी । 

सत्य का वर्शन करते हुए उन्होंने पुन: कहा--“सत्य एक विशाल 
बृच्च है। उसे ज्यों-ज्यों सेया जाय, त्यो-त्यों उसमें अनेक फल आते 
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दिखाई देते हैं। उसका अंत ही नहीं होता । ज्यॉ-ज्यों उसकी गहराई में 
पहुँचिए त्यों-त्यों रत्न मिला करते हैं, सेवा के अबसर उपलब्ध होते हैं 
( आा० पृ० र७छ७ ) |! 

इस प्रकार सत्य को अनन्त या महत्त्व या बृहदूधर्मा अर्थात्‌ ब्रह्म 
माना गया | 

अब स्पष्ट है कि जैसे प्लेटो के लिए परम तत्त्व 'अेय' है बैसे 
गान्धी के लिए परम तत्त्व सत्य? हे । 

विशुद्ध नीतिशास्ध की रष्टि से देखने में दोनों में अन्तर है क्योंकि 
जहाँ गान्धी 'सत्यः का परम अथ बतलाते हैं वहा प्लेटो शुभ या ओेय 
को । प्लेटो की दृष्टि भल्लाई पर अधिक है तो गान्धी की भल्ताई और 
बुराई से परे महत्त्व पर। इसीलिए गान्धी उस महत्त्व को ही सत्य 
कहते हैं। पर मूल्यमीमांसा की दृष्टि से दोनों का अभिश्नाय एक ही है। 
दोनों ने अपने शब्द का परम अथ” ही अथ किया । 


सत्याह्वत आत्माइत है 


इसी सत्य को गान्धी शकराचाय की मॉति आत्मा मानते है। 
उनके साथ वे प्रातः स्मरण करते है-- 


प्रात* स्मरामि हृदि संस्फुरदात्मतत्त्व 
सचब्चित्सुख॑ परहंसगतिं तुरीयम | 


अर्थात्‌ हृदय में संस्फुरित होते वाले सच्चिदानन्द्‌ रूपी परम अथ, 
परा गति, आत्मतत्त्व को मैं प्रातः स्मरण करता हूं। स्पष्ट है कि यहाँ 
आत्मा का अथ परम अथ है, न कि कोई द्रव्य या गुण । 
वे कत्तेव्यनिष्ठा, सेवा, ईश्वर का साक्षात्कार और आत्मदशेन में 
कोई फके नहीं करते | इससे भी पता चलता है कि वे 'सत्य' को शंकरा- 
चाय के अर्थों में आत्मा? मानते थे | 
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भारतन कुमरप्पा ने ठीक ही कहा कि “उन्होंते अद्वेत के हिन्दू 
आदशं को अभ्यास में लाने का प्रयास किया ओर इसलिए जाति-पांति 
ओर धरम का भेद-भाव न करते हुए सभी मनुष्यों को एक समझभा। 
मनुष्य ही नही, किन्तु सभी जीवित प्राणी भी गाय के प्रतीक से एऋ 
समझे जाते हैं ओर इस कारण दया तथा मैत्री से उनके साथ व्यवहार 
करना चाहिए ( हि? ध० सपादक्रीय ) ।” 

अद्व त-दृष्टि रखते हुए भी गान्धघी ने देखा कि आत्मा शब्द का 
बहधा प्रयोग करने से लोग उसका दूसरा अथ लगा लेते हैं। आत्मा का 
असली अर्थ परमतत्त्व है ओर फिर चू कि परम अथ॑ दी परमतत्त्व हो 
सकता है अतः सत्यरूपी परम अथ को आत्मा या परम आत्मा कहना 
यक्तियुक्त है। पर दुर्भाग्य से लोक में आत्मा” का अनथ प्रचलित 
रहता है। लोग मन, अहंकार, बुद्धि, देह आदि को आत्मा समम लेते 
हैं। इन सब भ्रमों को दूर करने के लिए, विषयिनिष्ठ गुत्थी ( 58086० 
220॥८40780९ ) से बचने के लिए और मुल्यमीमासक दृष्टि से परम- 
तरव का विचार करने के कारण गानधी ने इसका सबसे ताहृश्य 
'सत्यः समझा | वर्तमान समय में आत्माद्रेत की नासममी को दूर 
करने के लिए यह आवश्यक है कि हम इसे सत्याद्वेत कहें । 

इस प्रकार हम देखते हैं कि गान्धी ने सत्य को परममृढ्य के अर्थ 
में लिया। सत्यमीमांसा शायद बतमान पाश्चात्य एकक्‍्सीआले।जी का 
सच्चा भारतीय अनुवाद है, मृल्यसीमांसा, महत्त्वमीमांसा, तो हम 
उसे इसलिए कह देते हैं कि हम उसको अन्य दशन-सम्प्रदायों से प्रथक्‌ 
रखना चाहते हैं। पर हमार यह निश्चित विचार है कि सत्यमीम।सा 
ही, जैसा कि गान्धी कहते हे, एक्सीआलोजी का सदी अनुवाद है। 
हमारा सत्य” शब्द ऋग्वेद स लेकर आजतक अनेक अर्थों को लेता 
गया, पर उन सब अर्था में इतनी सवमान्य बात है कि वे सत्य हैं, 
परम अर्थ है, परम मूल्य हैं, पुरुषाथ हूँ । जेरो अस्तित्व ( 02०7४ ) के 
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लिये प्रचलित भारतीय शब्द 'सत्‌” है, बैसे 'होना चाहिए! ( 7४९ 
()0०४॥४ ) के लिए यहाँ सत्य” शब्द हे । 


सत्यमीमांसा बुनियादी तत्तवाद है 


सत्यमीमांसा को हम बुनियादी तत्त्ववाद भी कह सकते हैं क्योंकि 
यही सभी दशन-सम्प्रदायों की, सभी शा.आ की, मनुष्य के सभी कर्मों 
की, बुनियाद है। 

सत्य सत्‌ का ही लक्षण होने के कारण सत्‌ के विज्ञान या तत्त्व- 
ज्ञान की बुनियाद है) सब चीज का खण्डन हो सकता है, पर सत्य 
का खण्डन नही हो सकता है क्‍योंकि प्रत्येक दाशनिक सत्यार्थी रहता 

। सत्य के नाम ओर रूप के बारे मे भले ही अनेक विचार हों, पर 

इस पर सभी दार्शनिर्कों का मतैक्य है कि सत्य की गवेषणा अवश्य 
होनी चाहिए। 

गान्धी ले इस सत्य का व्यापक से व्यापक अर किया | उनके मत 
से सत्य सभी शास्त्रों ओर मनुष्य के सकल व्यापारों का मुख्य विषय 
है। सभी शार्खों की आधारभूत मान्यता सत्य ही है। पत्येक शास्त 
सत्य के विविध पत्तों पर प्रकाश डालते हैं। गान्धी ने सिफ सत्य को 
अपने दर्शन का एकमात्र विषय माना । इससे स्पष्ट है कि वे अपने 
दर्शन को बुनियादी दर्शन समझते थे । उनके बुनियादी तत्त्ववाद में 
ताक्ष्विक सत्ता सिफ सत्य या मृल्यानुविद्ध सत्‌ की है । इस कारण यह 
तत्त्ववाद उन समस्त तत्त्ववादों की बुनियाद है जिनके अनुसार परस 
तत्व केवल सत्‌ या असत्‌ है क्‍योंकि, यदि सत्‌ या असत्‌ की खोज 
सत्य नहीं है तो फिर उनका वाद ही निरथेक हो जाता है ओर सत्‌ या 
असत्‌ की खोज को सत्य मान लेने पर सत्यमीमांसा को समस्त तत्त्व- 
यादों की बुनियाद आसानी से कहा जा सकता है| 


अप 48 < का 
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इश्वर 


ईश्वर के अस्तिल के लिए ग्रमाणु 


गान्धी की क्तियों में ईश्वर की सत्ता को सिद्ध करने वाली प्राय: 
वे सभी युक्तियाँ पायी जाती हैं जिनको अधिकांश महान्‌ दाशनिकों ने 
अपने-अपने समय में दिया है | यहाँ कतिपय युक्तियों की व्याख्या की 
जाती है । 

१ सृष्टि-बेज्ञानिक युक्ति( (.०507000802/ :2प५॥7९7+ )--सष्ठि- 
वैज्ञानिक युक्ति निम्नलिखित अनुच्छेदों से स्पष्टतः व्यक्त है-- 

(क) “इस विश्व में जो कुछ भी है, छोटा या बड़ा, अल्पतम अगुओं 
को भी लेकर, वह ईश्वर से व्याप्त है। उसे स्रष्टा या ईश कहा जाता 
है। ईश का मतलब शासक या प्रभु है। जो खष्टा हे वह स्वभावतः 
अपने इस अधिकार से ईश या शासक भी हे” ( हि० घ० प्रू० ४३ )। 

यह गान्धी द्वारा 'ईशावास्यमिंदं सबवम्‌ यत्किंच जगत्यां जगत! इस 
पद की व्याख्या है। ईशावास्यमिदं सवम्‌ इशावास्योपनिषत्‌ के प्रथम 
मन्त्र का पहला चरण है। गान्धी इस मन्त्र को हिन्दू घर का सवस्व- 
सार-- समझते थे । अधिक स्पष्ट करने पर पता चलता है कि यह 
युक्ति यों है-- 
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यदि जगत्‌ है, यदि जगत्‌ की कोई वस्तु है, यदि अर हैं, तो 
ईश्वर अवश्य है, क्योंकि बह उनका कारण या ख्रष्टा है। ख्रष्टा होने 
के कारण वह उसका स्वामी या ईश्वर ( ईश्वर का अथ रवामी है ) है। 

( ख ) गान्धी ग्रात.काल जो पग्रा्थनाएँ करते थे, उसमें एक प्राथना 

नमस्ते सते ते जगत्कारणाय 5 जगत्‌ के कारणरूप ओर सत्स्वरूप 
परमेश्वर ! तुझे नमस्कार । 

नमस्ते चिते ते सवलोकाश्रयाय > सारे विश्व के आधार हे चैतन्य ' 
तुमे नमस्कार । 

त्वमेक॑ जगत्पालक स्वप्रकाशम्‌ ८ तू ही एक जगत्‌ का पालन करने 
वाला है ओर अपने ही प्रकाश से प्रकाशित है। 

व्वमेक॑ जगत्कत -पातृ -अ्रहतू >तू ही एक इस सृष्टि को पेदा करने 
वाला, पालने वाला ओर इसका संहार करने वाला है| 

इनसे स्पष्ट है कि यदि जगत्‌ है तो उसका कर्ता, भर्ता ओर हर्तता 
भी है । यहाँ यह द्रष्टव्य हे कि ईश्वर को ज गत्‌ का कारण तथा आश्रय 
दोनों माना गया है | वह निमित्तकारण तथा उपादान कारण दोनों है । 

( ग) कुरान की अल फातिहा' भी गान्धी की प्रातः कालीन प्राथना 
का अंग हैे। उसका सतलब हिन्दी में बतलाते हुए एक बार गान्धी 
ने कहा-- 

“ईश्वर एक है, वह सनातन है, वह निरालम्ब है, वह अज है, 
अद्वितीय है, वह सारी सृष्टि को पैदा करता है, उसे किसी ने पेदा नहीं 
किया है ( ग्रा० १ पृ० ७३ )।” 

यहाँ यह बतलाया गया है कि संसार की सब वस्तुएँ जन्मशील 
हैं । यदि एक जन्मशील वस्तु की उत्पत्ति दूसरी जन्मशील वस्तु से मानी 
जाय, तो फिर दूसरी की तीसरी से मानी जानी चाहिए और इस प्रकार 
अनवस्थादोष आ जायगा अर्थात्‌ किसी भी वस्तु के कारण की खोज 
अनन्त तक जायगी पर फिर भी उससे समाधान न होगा । अतः मानना 
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पड़ता हे कि प्रत्येक जन्मशील वस्तु की उत्पत्ति क्रिसी ऐसी बस्तु से होती 
है जो सव्य अज तथा खष्टा है। इस प्रकार केवल ईश्वर ही हो 
सकता है | अत. ईश्वर है । 

चे कि जिन-जिन वाक्यों में सष्टि-बैज्ञानिक युक्ति स्पष्ट है, उन्हें 
गान्धी बहुमूल्य समझते थे ओर उनका प्रतिदिन प्रात काल स्मरण करते 
थे, इससे हम कह सकते दे कि सृष्टि-वैज्ञानिक थुक्ति पर गान्धी कम 
महत्त्व नही देते थे । 

२-- कऋोरणिक्र युक्ति ( (४0०54 22५7706९70 ) कारशणिक युक्ति 
सृष्टि-वैज्ञानिक युक्ति ही का अश हो सकती हू.। कारशिक युक्ति यों 
है :--यदि में हूं या हम है, तो मेरा या हमारा कोई कारण या कत्तों भी 
होना चाहिए । मेरे मॉबाप ओर जड़ वस्तुये मुझे पेदा नहीं कर सकती 
हैं क्योंकि वे हम को सुरक्षित भी नहीं रख सकती । यदि वे हमको बना 
सकतीं तो वे हमको सुरक्षित भी रख सकती । पर ऐसा होता नही है । 
अतः मुझे या हमे बनाने वाला कोई महाचेतन है अथोत्‌ ईश्वर है| 

गान्धी इस युक्ति को यों व्यक्त करते है.-- 

“यदि हम है, यवि हमारे सॉ-बाप है ओर उनके भी माँ-बाप हें, 
तो यह विश्वास करना उचित जान पड़ता हे कि समस्त सृष्टि का भी 
पिता हे । यदि वह नहीं है, ता हम कहीं के नहीं हॉत?” ( हि० घ० 
पु० ६३ )। 

स्पष्ट है कि गान्धी यहाँ अनवस्था दोष को बचाते हुए इश्वर को 
परम पिता के रूप में सिद्ध कर रहे हैं । 

३-- नेतिक युक्ति के विविध श्रकार हैँं। कुछेक के उदाहरण निम्न- 
लिखित हे .-- 

( के ) “भगवान है, लेकिन हमारी तरह नहीं | उसके प्राणी मरने 
के लिए ही जीते है। लेकिन भगवान तो खुद जीवन है। इसलिए भलाई, 
अपने हरमानी में, भगवान्‌ का गुण नहीं हे। भलाई भगवान्‌ ही है। 
भगवान्‌ से अलग जिस भलाई की कल्पना की जाती है, वह बेजान 
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चीज है ओर वह तभी तक टिकती है जब तक उससे हमें फायदा पहुँचता 
है। यही बात सारे सदाचारों के बारे मे भी सच है। अगर उन्हे हमारे 
जीवन मे जिन्दा रहना है ती हमे यह सोचकर अपने मे उन्हे बढ़ाना 
होगा कि भगवान्‌ से उनका सबन्ध है। वे भगवान के दिए हुए हैं। हम 
भले बनना चाहते है, क्योक्ति हम भगवान को पाना ओर उसमे मिल 
जाना चाहते हैं । 

“दुनिया के सारे निर्जीव नेतिक सिद्धान्त बेकार हैं, क्‍योंकि भग- 
वान्‌ से अलग उनकी कोई हस्ती नहीं हे--वे बेजान हैं। भगवान के 
प्रसाद के रूप में वे जानदार बनकर आते हैं । वे हमारे जीवन के अंग 
बन जाते दे और हमें ऊँचा उठाते हैं । इसके खित्ताफ, भलाई के बिना 
भगवान्‌ भी बेजान है । हम अपनी झूठी कल्पनाओं मे ही उसे जिदा 
बनाते ढें--- उसमे प्राण फूंकने की कोशिश करते हैं (प० आ० प्रु० 
२८-२६ ) |?” 

लोकव्यवहार में कुछ-न कुछ-सलाई अवश्य रहती है । यह भलाई 
सिद्ध करती है कि ईश्वर जो इस भलाई को पूर्णतया सिद्ध करने वाला 
प्राणी है, अवश्य है। या यों कहना चाहिए कि भलाई ही ईश्वर है । 

(ख ) “मैं देखता हूं कि मृत्यु के अभ्थन्तर जीवन रहता है, असत्य 
फे अभ्यन्तर सत्य रहता है, अन्धकार के अभ्यन्तर प्रकाश रहता है| 
अत मैं निष्कर्ष निकालता हूं कि ईश्वर जीवन है, सत्य हे, प्रकाश है। 
बह प्रेम है। वह परम शुभ या नि:श्रेयस है । 

किन्तु वह ईश्वर ईश्वर नही है जो सिफ बुद्धि को सतोष देता है 
यदि वह ऐसा कभी करता है तो ईश्वर को ईश्वर होने के लिए हृदय 
पर शासन करना चाहिए ओर इसे बदलना चाहिए। उसे अपने उपासक 
के छोटे-से छोटे कामों मे स्वय को व्यक्त करना चाहिए। यह केवल 
सनिश्चित सिद्धियों द्वारा ही हो सकता है जो पांच इन्द्रियों से उत्पन्न होने 
वाल ज्ञान सं कही अधिक वास्तविक है। इन्द्रिय-प्रत्यक्ष कठे ओर 
अमपूर्ण हो सकते हे ओर आय: होते भी हैं, फिर चाहे वे कितने सत्य 
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ही हमें क्‍यों न प्रतीत हों । इन्द्रियों के बाहर जहाँ सिद्धि हे, वह अदू- 
षणीय है। जिन्होंने अपने अन्दर ईश्वर की उपस्थिति महसूस की हे, 
उनके रूपान्तरित चरित तथा शील में ही इसकी सिद्धि होती है, किसी 
अन्य बाह्य प्रमाण द्वारा नहीं। .. - इस सिद्धि के पहले अटल श्रद्धा 
होती है। जो व्यक्ति अपने व्यक्तित्व में ईश्वर की उपस्थिति का परी- 
क्षण करना चाहेगा, वह ऐसा सजीव अद्धा द्वारा कर सकता है। ओर 
चूंकि अद्भा को बाह्य साक्ष्य द्वारा नहीं सिद्ध किया जा सकता, अतः 
सबसे सुरक्षित मार्ग जगत्‌ की नैतिक सरकार में तथा नेतिक नियम 
ओर असम की ग्रधानता में विश्वास करना है ( हिं० थ० ६४)। 

यहाँ वस्तुत. दो तक दिए गए हैं। आरम्भ और अन्त में जगत्‌ की 
नैतिकता से ईश्वर की सिद्धि की गयी है और मध्य में उन नेतिक महाँ 
पुरुषों के व्यवहार से ईश्वर की सिद्धि की गयी है जिन्‍्हों ने नीति के 
नियमों को, सत्य तथा प्रेम को, अपने जीवन में उतारने की सफल 
चेष्टा की है।.., 

जगत्‌ की नेतिकता ईश्वरवादी तथा अनीश्वरवादी, और चेैतन्य- 
बादी तथा जड़वादी सभी को मान्य है क्योंकि इसके बिना लोकठ्यवहार 
चल नहीं सकता है। जगत्‌ की नेतिकता या नीतिपरायणुता से व्यक्त 
होता है कि सत्य; प्रेम, आदि नेतिक गुणों की स्वयमेव सत्ता है। ओर 
इन्ही की संपूर्ण ईकाई का नाम ईश्वर है। अतः ईश्वर है । 

जब गान्धी कहते हैं कि “मेरे लिए ईश्वर सत्य तथा प्रेम है, ईश्वर 
नीतिशास् है, नेतिकता है; ईश्वर अभयत्व है? ( हि० घा० प्रू० ६१ ), 
तो वे ईश्वर को नेतिकता की मूर्ति के रूप में ही ले रहे हैं । 

फिर जब वे कहते हैं कि “सत्य ही ईश्वर है”, “सत्य से भिन्न 
किसी परमेश्वर के होने का अनुभव मुझे नहीं है” ( आ० प्ू० ६२२ ), 
तो उनका यही अथ है । 

(ग) “इश्वर अन्तरात्मा ( ०८008८/००८८ ) है”, “अन्तरात्मा 
“ईश्वर! का छोटा रूपान्तर है” ( हि० घ० पृ० ६१)। 
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“बह ( ईश्वर ) हृदयरूपी बन में रहता है और उसकी बंसी हे' 
अन्तर्नाद । हमे निजन बन में जाने की आवश्यकता नहीं-है। अपने 
अन्तर भे हमे इश्वर का मधुर नाद सुनना है ( प्रा? १ प्रृू० १३१ )।” 

गान्धी अन्तरात्मा की आवाज को ईश्वर की आवाज़ मानते थे । 
यह आवाज ईश्वर के अस्तित्व को सिद्ध करती हे | 

४--ओपेयिक याक्त ६ ॥८९००१27०4ा थ४0पए77८7६ ) के अनुसार 
ईश्वर की सत्ता में प्रमाण हे जगत्‌ की नियामकता या सम्रयोजनता, 
क्योंकि इसका कुछ कारण अवश्य होना चाहिए और वह कारण कोई 
महाचैतन्य ही हो सकता है क्योकि उसी के चिन्तन से ही विश्व की 
नियामकता या सप्रयोजनता सिद्ध की जा सकती है, अन्यथा नहीं | 

गान्धी के निम्नलिखित शब्द इस युक्ति को स्पष्ट करते हैं. :-- 
देखता हूं कि विश्व में अमुक्रम ( 070677655 ) है, प्रत्येक वस्तु तथा 
प्रत्येक जीव जो हैं या जो जीवित हैं, उनको नियन्त्रित करने का एक 
अटल नियम है। यह अन्ध विधान नहीं है। क्योंकि जीते-जागते जीवों 
के आचरण को अन्ध विधान नियन्त्रित नहीं कर सकता है ओर सर 
जगदीश चन्द्र बोस की अदूभुद्‌ खोजों को धन्यवाद है कि अब यह 
सिद्ध किया जा सकता है' कि भौतिक पदार्थ भी ज वधारी है। वह 
नियम या विधान जो सकल जीवन को नियन्त्रित करता है नियन्ता, 
विधाता या ईश्वर है। विधि ( विधान ) और विधाता दोनों एक ही 
हैं ( हि? घ० प्रृ० ६४ )।” 

हमारी भाषा का शब्द 'विधि' विधान और विधाता दोनों के अथे 
में प्रयुक्त होता है। विधि चतुर चितेरा ब्रह्मा को भी कह्दा जाता है जो 
कलाकार की भोंति जगत्‌ की सविचार रचना करता है। मामूली कज़ा- 
कृतियों में जब काफी चिन्तन तथा सप्रयोजनता रहती है. तो इस जगत्‌ 
की कृति में क्यों अतिशय चैतन्य की आवश्यकता न हो ” जगत्‌ तो 
बहुत बड़ी, बहुत सुन्दर, बहुत नियमित, बहुत उदात्त रचना है--ऐसा 
कौन अनुभव नहीं करता 7 
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इसी प्रसंग में गान्धी ले कहा-- 

“सूय, चन्द्र, प्रथ्वी इत्यादि की अविराम और अचूक गति ईश्वर 
के कर्म सूचित करती है ( गी० सा० प्रू० १४० )।” 

४--तच््ववेज्ञानिक युक्ति ( 000008708/ 278 प९7/ ) ततक्ष्ववैज्ञानिक 
युक्ति गान्धी के निम्नलिखित अनुच्छेदों से स्पष्टतया व्यक्त होती है-- 

( के ) सत्य ईश्वर हे! । सत्य” शब्द का अथ ही शब्द्तः होता है 
वह जो है। अर्थात्‌ सत्‌। इस कारण से और ऐसे ही अन्य कारणों 
से जिसको मैं दे सकता हूं, मैं इस निष्कर्ष पर पहुँचा कि सत्य ईश्वर 
है, यह परिभाषा ( ईश्वर की परिभाषा ) मुझे अधिकाधिक संतोष देती 
हे ( हि० ध्‌० प० ६८ ) हर 

गान्धी सत्य को पुरुषा्थ ( ४००८८ ) मानते हैं और इसी को वे 
ईश्वर भी कहते हैं। जब वे कहते हैं कि सत्य का शब्दत. ही अर्थ सत्‌ 
हं।ना ह तो उनका आंभग्राय है कि परम पुरुषाथ या ईश्वर सत्‌ है। 
रुषाथ! का प्रत्यय ही बतलाता है कि पुरुषाथ सत्‌ है। 'सत्ता' सत्य 
रूपी इश्वर की ग्राहिका है | 

( ख ) गान्धी पहले 'ईश्वर सत्य है! ऐसा कहा करते थे। बाद को अपने 
अनुभव के आधार पर उन्होंन इसे 'सत्य ईश्वर है? इस परिभाषा म बदल 
दिया । इस परिवतेन का दाशॉनक महत्त्व है । स्वय गान्जी न कहा-- 

* इश्वर का ग्रत्याख्यान ( निराकरण ) हम जानते हैं। सत्य का 
निराकरण हम नही जानते। मनुष्यों भे जो सबसे अधिक अज्ञानी हैं 
वे छुछ-न-कुछ सत्य के परिग्रही है। हम सभी सत्य की चिनगारी हें। 
इन चनगारियों का महायोग अवर्णंनीय है, वह अद्यावधि-अज्ञात- 
सत्य है, वही ईश्वर हे” (कन्टेस्पोरेरी इण्डियन फिलासिफी प्र० २२) । 


ओर 
सत्य का अथ है सत्ता, उसकी सत्ता जिसे हम जानते हैं और 


उसकी सत्ता जिसको हम जानते नहीं हैं। सकल सत्ता का महायोग निर- 
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पेक्त सत्य है ।.... सत्य के बिचार ( ग्रत्यय ) विभिन्न हो सकते हैं । 
पर सभी सत्य को स्वीकार करते हैं ओर सत्य का आदर करते हैं। 
उसी सत्य को मैं इश्वर कहता हूं (एन एथीस्ट बिद गान्धी प्ृ० ४५) ।” 

यहॉ स्पष्ठ है कि गान्धी सत्य को अप्रत्याख्येय सिद्ध कर रहे हैं । 
सभी प्रत्याख्यानों में जो लबंगत सदा विद्यमान सत्ता रहती है वही 
सत्य है। सत्ता-मात्र का खण्डन असभव है। अतः सत्य का भी खण्डन 
असंभव है । फिर सत्य ईश्वर है, इस कारण ईश्वर का भी खण्डन 
असंभव हे | 

डा० राजू ने इस ग्रसग॒ में ठीक ही कहा कि “कोई शंका नहीं करता 
कि संसार मे सत्य है । जब कहा जाता है कि वही सत्य ईश्चर है, तो 
यह वाक्य सारगर्सित हो जाता है और यथाथत' ईश्वर की सत्ता का 
प्रमाण हो जाता है| यह प्रमाण प्राचीन तत्त्ववेज्ञानिक युक्ति का नया 
रूप है ( आइडियलिस्टिक थॉट आफ इरिडिया प्रू० २६७ )।” 

६-- प्रतगोचरमय निगसन ( .7%7080206 66४09 726067८६४07 ) 
जैसे कांट प्रवर्गों का प्रतिगोचरमय निगमन करता है बैसे गान्धी सत्य 
या ईश्वर को भी प्रतिगोचरमय निगमन द्वारा सिद्ध करते हैं । 

(क ) “मैं अस्पष्टतया देखता हूं कि जहाँ मेरे चारों तरफ प्रत्येक 
बस्तु सदा परिवर्तनशील है, सदा मर्त्य है, वहाँ उस सकल परिवतेन के 
अन्तराल में एक जीती-जागती शक्ति है जो बदलती नहीं है, जो सबको 
एक साथ पकड़े हुए है, जो रचना करती है, नाश करती है ओर पुनः 
निर्माण करती है। वह सर्वान्तर निर्मात्री शक्ति या आत्मा इश्वर है । 
ओर चे कि अन्य कोई वस्तु जसे मैं इन्द्रियों से देखता हूं सदा रह नहीं 
सकती या रहेगी नहीं, अतः वही अकेला है? ( हि० घ० प्रू० ६४ )। 

यहाँ रचना करना, नाश करना और पुनः निर्माण करना लगता है 
बाद (07८85), प्रतिबाद (.)70८55) ओर सवाद (59707685) के 
रूप में सोचे गए हैं। सब को उत्पन्न करने वाला सदा वर्तमान स्वरूप 
ओर एकरूप रहने वाला सर्वान्तर ईश्वर ही है। मार्मिक विचार करने 
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पर पता चलता है कि गान्धी पिएड तथा ब्रह्मांड सब को ईश्वर-केन्द्रीय 
मानते थे । वे ईश्चर को सबंत्र अन्तर्यामी मानते थे । इस दृष्टि से शेष 
सभी युक्तियाँ प्रतिगोचरभय निगमन पर निभर प्रतीत होती है या इसी 
के परिणाम स्वरूप लगती हैं| मानवी बुद्धि जो स्वय ईश्वर पर निर्भर 
है कैसे अपुने आधार को आधेय बनाकर सिद्ध कर सकती है? वह 
केवल यही दिखा सकती है कि उसका आधार, सकल वस्तुओं का आधार 
ईश्वर है । 

( ख ) सत्य रबयं सिद्ध हे ( गी? मा० पृ० १४४ )।” “एक ऐसी 
अलक्षण गुह्य शक्ति है जो सब मे व्याप्त है। में इसे अनुभव करता हूं, 
हालांकि मैं इसे देखता नहीं हूं। यह अदृश्य शक्ति हे जो अपने को 
अनुभूत कराती है और तिस पर भी सभी प्रमाणों को तिरस्कृत करती 
है क्योंकि में जो कुछ भी इन्द्रियों से देखता हूं, बह उन सबसे असमान 
है। वह इन्द्रियों से अगोचर है ५ हि? ध० पू० ६४ ) ।” 

स्पष्ट है कि जब गान्धी ऐसा कहते है तो वे ईश्वर को गोचर और 
अगोचर न कहते हुए प्रतिगोचर कह रहे हैं अथात्‌ वह जिस पर गोचर 
आधारित हैं। यहों प्रतिगोचरमय निगमन ही हे । 

( ग ) गान्धी-सत्य दशन, ईश्वर-दशन ओर आत्म-दर्शन या आत्म- 
साक्षात्कार में कोई अन्तर नहीं करते हैं। इससे मपष्ट है' कि वे सत्य 
को ईश्वर ओर फिर ईश्वर को आत्मा रुप में लेते हैं। गानधी के इनसे 
सबन्धित कथनों में वस्तुत: ईश्वर का तगोचरमय निगमन मिलता 
है। किशोर लाल मशरूवाला ने तो स्पष्ट कहा कि ईश्वर प्रत्येक प्राणी 
का परम अहम' है ( एन एथस्टि विद्‌ गान्धी प्रृ० १२ )।” 

७-- मल्यमीगांसक युफि ( 250]0270८9/ “४५४2०7०८7६ ) जैसे 
कभी-कभी गान्धी सत्‌ को सत्य + आश्रय बतलाते है, अर्थात्‌ अस्तित्व 
की आधार और पुरुषाथ को उसका आधेय बतलाते हैं, वैसे कभी-कभी 
वे पुरुषाथ को आधार तथा सत्ता या अस्तित्व को आधेय बनाते हैं। 
उदाहरण के लिए उनके थे शब्द लीजिए. 
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“खुदा है, अल्लाह हे, ईश्वर है, राम है, उसे याद करने के लिए 
ऐसे मौके हैं। बह हमको मदद देता ही है'। वह हमें थोड़े पूछने वाला 
है कि हम उसको पहचानते है या नही। वह हमारे हाथों में नही आता, 
उसे आँखों से नहीं देख सकते, कानों से नहीं सुन सकते हैं, इसलिए 
वे कहते हैं कि इन्द्रियों से बाहर पड़ा है। ऐसी एक बह हस्ती है, दूसरे 
सब नास्ति हैं। हम सब नास्ति हैं। हम कहें जब हम जिदा रहते हैं तो 
नास्ति केसे हो सकते हैं? आजतक तो मैं ज़िदा रहा, लेकिन कल के लिए 
म॒झे कोई नहीं बता सकता कि रहूंगा या नहीं। ऐसे ही, कल्-कल करके 
७८ ब् निकाल दिए। ओर भी शायद दो-चार दिन निकाल दूं या वर्ष 
निकाल दू । लेकिन हम क्या जानें, मैं कैसे कह सकता हूं कि कोई आदमी 
अभी जिदा है तो वह एक मिनट बाद भी जिन्दा रहेगा या नहीं । कोई 
नहीं कह सकता। इसलिए मैं कहता हूं कि हम तो नारित हैं, जिसका 
कोई ठिकाना नहीं है । हमेशा के लिए नहीं रह सकते | अस्ति! वह तो 
एक ही हो सकता है | हस्ती शब्द अस्ति से निकला है। अस्ति के माने 
हैं आदि है, अनादि है, और आयदा रहेगा! ! ऐसा हमेशा रहने वाला 
अस्ति? है, जिसने हमको बनाया हे और जो हमको बिगाड़ सक्रता है, 
यहाँ से उठा सकता है। भेरे नजदीक तो वह बिगाड़ता नहीं, हमको 
बनाता ही है । इसलिए अगर हम मानें कि वह नहीं मित्र सकता, और 
बिगड़े तो वह म्खंता होगी। लेकिन वह तो है और सब कुछ कर 
सकता है। वह रहीम है और उसके लिए सब एक हैं। वह किसी का 
बिगाड़ेगा नहीं, न किसी को सारेगा, न किसी को गाली देगा | वही 
उसका कानून है ( ग्रा० १ प्रू० ३२७-श२८ ) |” 

यहाँ यह दिखलाया गया है कि अस्तित्व उसी का हो सकता है 
जिसे हमेशा रहना चाहिए. जो आदि, मध्य और अबसान में एकरूप 
रहता हुआ भी सदा के लिए वैसा ही आदश बना हुआ है, और जो 
सब को मदद करता है, या इसी को दूसरे शब्दों में कहें तो कह सकते 
है कि जिसको पाने से दूसरे अस्तित्व पाते हैं और जिसकी ओर दूसरे 
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बढ़ रहे हैं। स्पष्ट है कि यहाँ पुरुषाण या सल्य पर अस्तित्व ठिका 
हुआ है । घटना या वस्तु से बिलकुल भिन्न पुरुषाथ का अस्तित्व है । यहाँ 
घटना या वस्तु को नास्ति इसीलिए कहा गया है कि अस्तित्व का प्रयोग 
सिफे परम पुरुषाथ या ईश्वर की सत्ता के अथ में ही किया गया है। 

मल्यमीमांसक युक्ति को ओर स्पष्ट करने वाले गान्धी के निम्न- 
लिखित शब्द ह-- 

“संपूर्ण सत्य को यदि हमने देख पाया होता तो फिर सत्य के 
आग्रह की क्‍यों बात थी ? तब तो हम परमेश्वर हो गए होते, क्योंकि 
हमारी भावना है कि सत्य ही परमेश्वर है। हम पूर्ण सत्य को पहचानते 
नहीं हैं, इसलिए उनका आग्रह करते हैं। इसी से पुरुषाथे की गुजाइश 
है (घ० नी० प्‌० १४७-१४८ ) |” 

चूकि उन्होंने सेवा द्वारा काय-क्षेत्र में ही इश्वर का दशन करने 
की शिक्षा दी ओर सामा+क तथा नेतिक म॒लयों के मानने वाले गोरा- 
जैसे निरीश्वरबादियों को भी नेतिक सहयोग देते हुए कहा कि अगर 
तुम इन मूल्यों को मानते हो तो बस्तुत' तुम इश्वर को मानते हो, इस 
लिए कहा जा सकता है. कि इन म॒ल्यों का बोध इंश्वर के अस्तित्व का 
प्रमाण है । 

८--शब्द प्रमाण (0०४४0:084970 :५780०77०70६ )-- यह प्रमाण 
भी गान्धी को मान्य है । वे कहते हैं 

“शास्त्रों का यानी वेद का निचोड़ इतना ही है कि ईश्वर है ओर 
वह एक ही है। कुरान ओर बाइबिल का भी यही निचोड़ है। कोई 
यह न कहे कि बाइबिल में तीन भगवान्‌ बनाए हैं। वहां भी भगवान 
एक ही हे” ( प्रा० £ प्ृ० २४ ) 

गान्धी ने हिन्दू , मुसलमान, ईसाई, यहूदी और पारसी सभी के 
घर्म-प्रन्थों का अध्ययन किया और उनको उन सब में इस बात की 
एकवाक्यता मिली कि ईश्वर एक है. ओर प्रत्येक घर्म या धर्म-ग्रन्थ के 
अनुसार, उसके नाम अनेक हैं। 
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६--ऐतविहासिक साक््य-- ईश्वर के प्रमाण के लिए गान्धी इतिहास 
का भी साक्ष्य देते हैं । उनका कहना है कि “ईश्वर का प्रमाण पैगम्बरों 
ओर ऋषियों सन्‍्तों की अठूठ परम्परा के अनुभवों में मिलता है । ऐसे 
लोग प्रत्येक युग में' प्रत्येक देश में हुए हैं। इस प्रमाण को न मानना 
अपने को न मानना है (हिं० ध० १० ६४ )”?, क्‍योंकि हम भी उसी 
ऐतिहासिक परम्परा की लड़ी हैं ओर हम यदि उनके अनुभवों को नहीं 
मानते तो अपने अनुभवों को भी नही मान सकते ओर दूसरों से अपने 
अनुभवों को मनवाना तो तब वदतोव्याघात नही तो क्‍या है " 

संत साहित्य से गान्धी को अदूभुद्‌ प्रेरणा मित्री थी। उन्होंने संतों 
के अनुभवों को अपने प्रत्यक्ष से अधिक प्रामाणिक साना, क्योंकि 
उनका निज का भी अनुसव बहुत छुछ वैसा ही था। यह सोचना 
मूखंता है कि अनादिकाल से जो असंख्य लोग ईश्वर को अनुभव 
करते आ रहे हैं, वे सब अज्ञानी थे और सबसे ज्ञानी हम हैं. जो कहते 
हैं कि ईश्वर नहीं है। 

१०-व्यावद्ारिक युक्ति-- गान्धी व्यावहारिक अधिक थे । वे किसी 
सिद्धान्त तथा विचार-धारा को उसके फल के अनुसार जांचते थे । यदि 
उसका फल्ल ठीक है तब वह ठीक है, अन्यथा वह गल्लत है । 

ईश्वर है या नहीं ? इस प्रश्न का उत्तर गानधी ने अपने व्यवहार 
से दिया। ईश्वर है? ऐसा मानकर वे चले और उनके प्रत्येक का्य- 
कलाप का आधारसूत्र यही था। अपने सिद्धान्त से उनको काफी सफ- 
लता मिली | इससे ईश्वर मे उनका दिन-दिन विश्वास बढ़ता गया 

जब उन्होंने देखा कि कुछ अनीश्वरबादियों को भी अपनी विचार- 
धारा में वास्तविक निष्ठा रहती है और उन्हें अपने काय में सफलता 
मिलती है तो उन्होंने ईश्वर सत्य है! कहने के बजाय सत्य ईश्वर है? 
कहना शुरू किया। हमे ग्रायःशब्दों पर कगड़ा करते हैं। ईश्वरवादी 
आर अनीश्वरवादी भी ईश्वर! शब्द पर ही प्राय. झगड़ा करते हैं। 
स्वतन्त्रता या सत्यता या प्रेम सभी को मान्य है। अगर इसको ईश्वर कहा 
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जाय तो फिर कोई अनीश्वरवादी नहीं रह सकता। यहां कुछ लोग कह 
सकते हैं कि ईश्वरवादी स्वतन्त्रता, सत्यता या प्रेम को स्वनिष्ठ या स्वयमेव॒ 
कुछ मानते हैं जब कि अनीश्वरवादी इसको किसी व्यक्ति का गुण या 
भाव ही मानते हैं। यदि हम विचारपूवंक देखें तो पता चलेगा क्रि 
यह विवाद भी निमू ल है। जो अनीश्वरवादी सत्य या स्वतन्त्रता या 
प्रेम को व्यक्ति का गुण या भाव मानते हैं, वे इसको यही तक सीमित 
नहीं रखते । वे इसको सामाजिक भी मानते हैं अर्थात्‌ अन्तर-वैयक्तिक 
( [7८-70ए7074]800 या 77/2८5००]०८४४८ ) सानते हैं। जब 
इन्हे अन्तर-बैर्याक्तक या समष्टिगत मान लिया गया तो इतने पर ही 
विराम नहीं हो जाता | वे लोग इनको आधार मानकर इनकी प्राप्ति के 
लिए यत्न करते ओर करवाते है। अर्थात्‌ वे इन्हें पुरुषाथ या मूल्य 
मानते है। इस भ्रकार मानने से वे मूल्य या पुरुषाथ को वस्तुओं या 
जीवों के अस्तित्व से अधिक महत्त्व देते हैं। ईश्वरवादी को हम 
विचारपूषक देखें तो पता चल्लता है. कि वह भी ईश्वर को पुरुषाथ रूप 
में मानता है। गान्धी इसके प्रमाण हैं । 

अतः ईश्वरवादी ओर अनीश्वरबादी दोनों को जब व्यवहार में 
सफलता मिलती है तो इसका बहुत कुछ कारण दोनों का पुरुषाथ के 
लिए काय करना है । इसलिए पुरुषाथ का अस्तित्व व्यवहार से सिद्ध 
होता है । 

वस्तुतः व्यावहारिक युक्ति मूल्यमीमांसक युक्ति का ही एक प्रकार है । 

१--अस्तित्व दाशानक युक्ति-- (85876702-9/7]05077८द्रा 
/5९ण7८7१६ ) पश्चिम में, इस समय अस्तित्व-दशंन ( 2६8/270%| 
70005097ए7 या 55967८6 ?77080979 ) ने इश्वर के प्रत्यय 
पर नया प्रकाश डालते हुए नए तक पेश किया है। यास्पस और मार्सेल 
इसके प्रचारक हैं। गान्धी ने भी इस दृष्टिकोण से ईश्वर के ग्रत्यय 
पर विचार किया है ओर अस्तित्वनिष्ठ युक्तियाँ दी हैं। इस प्रसंग में 
कई दृष्टियों हैं। कुछेक का निरूपण यहाँ किया जाता है । 
श्श्र 
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( क ) “बुद्धि ईश्वर को जानने में शक्तिहीन है। वह बुद्धि की 
पहुंच के बाहर है। किन्तु मुझे इसको विशद्‌ करने की आवश्यकता 
नही है | अद्धा ( £2/:0 ) इस प्रसग में आवश्यक है। मेरा तक अन- 
गिनत अ्रमेय बना ओर बिगाड़ सकता है। कोई अनीश्वरवादी मुझे 
वाद-विवाद में परास्त कर सकता है। किन्तु भेरी श्रद्धा मेरी बुद्धि से 
तीत्रतर है ओर इस कारण मैं सकल ससार को ललकार कर कह 
सकता हूं कि ईश्वर है, ईश्वर था ओर ईश्वर सदा रहेगा? ( हि० घ० 
पु० ६३ )। 


5 
आर 


“जिन वस्तुओं को बुद्धि नही जान सकती है उनसे श्रद्धा करने में 
मैं विश्वास करता हूं, उदाहरण के लिए, ईश्वर का अस्तित्व है। कोई 
तक सुझे इस श्रद्धा से विचलित नही कर सकता और उस छोटी लड़की 
की तरह जो सभी तर्को के खिलाफ हम सात हैं?” को मान रही थी, ' 


१--- “एछ्ा८ ४४८ 5८ए८०” ( हम सात हैं ), इस शीर्षक की विलतियम 
वड्संबर्थ की एक प्रसिद्ध कविता है| उसकी कथा यों है -- कवि को आठ साल 
की एक आम-बालिका मिली | उसने उससे पूछा--“बाले ! तुम कितने भाई- 
बहिन हो १? बालिका ने उत्तर दिया “सात” | इस पर कवि ने पछा-- 
“वे सब कहाँ हैं ! ? उसने कहा -- “हम सात हैं। दो कानवे मे रहते हैं। दो 
समुद्र को गये हैं। दो, एक भाई और एक बहिन, कब्र मे रहते हैं ।” कवि 
बालिका को समभझाता है कि यदि दो कब्र से रहत हैं तो वह पाँच भाई-बहन 
हैं, न कि सात | पर मृत्यु से अपरिचित बालिका कहती है कि वह उनकी 
कत्रों को देखती है ओर वहाँ उनके साथ खेलती हैं। तात्पयं यह कि मृत्यु 
प्रेमियों को प्थक नहीं करती । यदि प्रेम की दृष्टि-से देखा जाय, तो बालिका 
सचमग्रुच सात भाई बहिन हैं यद्यपि व्यवहार की दृष्टि से वह पाँच ही भाई-बहिन 
हैं| मत भाई ओर बहिन के साथ भी उसका प्रेम इतना सजीव है कि वह उन्हें 
जीवित समभती है | 

१४२३ 
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यद्यपि मैं तक में परास्त कर दिया जाऊं तो भी यह दुहराना पसन्द 
करूंगा कि फिर भी ईश्वर है? ( वही प्रू० ३८ )। 

ओर 

“बहुत सी बस्तुए हैं जिनका विश्लेषण नहीं किया जा सकता हे । 
जिस ईश्वर को मेरी अल्प बुद्धि विश्लेषण करती हे, वह मुझे संतोष 
नहीं दे सकता। इस कारण में उसका विश्लेषण नहीं करता हूं। मैं 
सापेक्ष बस्तुओं के पीछे निरपेज्ञ सत्‌ तक जाता हूं और मुझे; तब मनः 
शान्ति सिलती है ( एन एथीस्ट बिदू गान्धी पृ० २८ ) |”? 

तथा 

“क्या आप मुझे अन्ध विशवासी समभते हैं। मैं अनीश्वरवादी 
से ऊध्व हूं ( वही पृ० ४७५ )।” 

इन उद्धरणों से स्पष्ट हे कि गान्धी स्वाभाविक या नैसर्मिक श्रद्धा 
से ईश्वर को सिद्ध करते हैं। यह श्रद्धा तक-निम्न न होकर तकोध्व है। 
इसकी दाशनिक व्याख्या सभव है। यह दाशंनिक अद्धा है। इससे 


जिस विश्वास के साथ बालिका कहती है कि वह सात भाई-बहिन हैं, उसी 
विश्वात के साथ गान्धी भी अपने सिद्धान्त का प्रतिपादन करते थे । उनका 
सिद्धान्त भले ही दूसरो की दृष्टि में अयथार्थ हो, पर उनकी दृष्टि में वह बेसे 
ही जीवन्त था जैसे कि सातो भाई-बहिनों के प्रति बालिका का प्रेम | वडसवर्थ 
की कविता की अन्तिम पक्तियाँ इच्छा-शक्ति की विजय बताती हुईं बालिका की 
दृढता का सकेत करती हैं -- 


छि0: (7०ए ६76 १९40, (7086 ४एछ० 2/6 66४80 ] 
छा! 897009 ॥/6 ॥7 ९2ए७॥ 7? 

+0 ज28 (002 ए0/08 8ए३ए: #07 8धा! | 
वश हाल छात्रात ज0ठपात 782 ० छा 
276 3876, *१५४ए, ण6 476 507९0, ? 
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व्यक्ति अपना संबन्ध अनन्त से जोड़ता है | यह अनन्त अलक्षण 
ओर अवखिन्त्य है। यही संबन्ध सच्चा व्यक्तित्व है और यह स्पष्टतः 
ईश्वर को सिद्ध करता हे क्‍योंकि उसके अभाव में यह संबन्ध हो नहीं 
सकता है।। यहाँ यह न समझना चाहिए कि ईश्वर ओर व्यक्ति को 
अलग-अलग मानकर दोनों में संबन्ध देखा गया। नहीं। नेसर्गिक 
श्रद्धा एक तथ्य है | यह एक सबन्ध है। यह सीमित और असीम को 
सिद्ध करती है। यही भ्रद्धा व्यक्ति का व्यक्तित्व और ईश्वर का ईश्वरत्व 
सिद्ध करती है। यही बतलाती है कि व्यक्तित्व इस कारण सत्‌ है कि 
उसमें ईश्वरत्व है या वह ईश्वरत्व पर प्रतिष्ठित है या वह ईश्वरत्व 
की ओर का हुआ है। 

इस प्रकार नैसगिक अरद्धा से अचिन्त्य सत्‌-हूपी ईश्वर को सिद्ध 
करते समय गान्धी हमें यास्पस का स्मरण कराते हैं या और दूसरा 
उदाहरण दें तो अलब रवाइत्ज्र की याद कराते हैं। 

यारपसे की ही भाँति वे कहते हैं-- 

“हस पर ओर सन्देहवादियों पर शासन करने वाली कोई वस्तु है 
जो बुद्धि से अनन्त गुना ऊँची है। उनका संदेहवाद ओर दर्शन उन्हें 
जीवन के सकटठ ज्षणों में मदद नहीं करता | उन्हें किसी बेहतर चीज़ 
की, उनसे बाहर किसी चीज़ की, जरूरत पड़ती है जो उन्हें कायम रख 
सकती है। अगर ऐसी ही कोई मेरे सामने समस्या रखे तो मैं उससे कहंगा 
कि तुम ईश्वर या प्राथना का मतत्नब तब तक नहीं जान सकते हो जब 
तक कि अपते को शून्यवत्‌ न बना लो | तुम्हें इतना नप्र होना है कि 
कि महसूस करो कि बुद्धि की विशालता ओर महानता के भी 

बावजूद तुम इस विश्व में महज एक कण हो। जीवन की वस्तुओं 

का केवल बौद्धिक प्रत्ययन पर्याप्त नहीं है। आध्यात्मिक प्रत्ययन बुद्धि 

से परे है और वही संतोष दे सकता है। धनी-मानी लोग भी सकट- 

ज्षणों का अपने जीवन में अनुभव करते हैं। हालांकि वे धन-दोलत से 

घिरे रहते हैं और उन चीजों से भी घिरे रहते हैं जो घन-दोलत से 
श्श्२्‌, 
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खरीदी जा सकती हैं, लेकिन फिर भी वे अपने जीवन के कतिपय क्षणों 
में अपने को पूर्णतया निराश और हतोत्साह पाते हैं। ये ही वे क्षण 
है जिनमे हमे ईश्वर की झांकी मिलती है, हम उसका दर्शन करते हैं 
जो जीवन में हमारे हर कदम को चला रहा है। यही प्राथना है ( हि, 
थे, पृ, १२१ )।” 

यहाँ अस्तित्वदार्शनिकों की तरह गान्धी ने सकटापन्न क्षणों की 
अनुभूति को प्राथना अर्थात्‌ ईश्वर को सिद्ध करने वाली कहा हे। 

( ख ) मार्सल की तरह गान्धी रहस्य ( )४ए४/८:ए ) की लौकिक 
व्याख्या करते है । जब वे कहते है कि ईश्वर गुह्य शक्ति है, एक रहस्य 
है, तो उनका अभिग्राय यह नहीं है कि हम उसको समझ नहीं सकते 
या हम उसको पा नही सकते । वे सिफ यह कहना चाहते हैं कि ईश्वर 
* एक गुप्त शक्ति है, जो बुद्धि से छिपी रहती है' पर हृदय को खोलने पर 
वह हृदय मे सिल जाती है । 

इस तरह गान्धी की गुहद्य शक्ति अलोकिक नहीं है। फिर, वह 
बोद्धिक भी नही हे । वह यत्न-साध्य है, हृदय द्वारा लभ्य है। इस 
कारण बह पूण लोकिक है । इसमे कोई रहस्यवाद नहीं है। 

प्रथम आरभिक चितन मे ईश्वर हमें समस्‍या लगता है, प्रमेय लगता 
है। द्वितीय चितन मे अर्थात्‌ दुबारा चितन में वह हमें गुह्य (४ए४:८८ए) 
लगता है | उसका साक्षात्‌ सबध हमसे लगता है। यह सबध मौलिक 
लगता है, इसका किसी में अन्तर्भाव असंभव है । 

गान्धी ने अपनी इस गुह्य शर्क्ति का यों वर्णन किया-- 

“सच बात तो यह है कि ईश्वर एक शक्ति है, तत्त्व है, शुद्ध चेतन्य 
है, सब जगह मोजूद है'। मगर हैरानी की बात यह है कि ऐसा होते 
हुए भी सबको उसका सहारा या फायदा नहीं मिलता, या यों कहें फि 
सब उसका सहारा पा नहीं सकते । 

“बिजली एक बड़ी शक्तित है। मगर सब उससे फायदा नहीं उठा 
सकते | उसे पैदा करने का अठल कानून है। उसके अनुसार काम 
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किया जाय तशी बिजली पैदा की जा सकती है। बिजली जड़ है, बेजान 
चीज़ है । उसके इस्तेमाल का फायदा चेतन मरुष्य मेहनत करके जान 
सकता है। जिस चेतनामय बड़ी भारी शक्ति को हम ईश्वर कहते हैं, 
उसके अयोग का भी नियम तो है ही । लेकिन यह चीज़ विज्कुल साफ 
है कि उस नियम को हू ढूने के लिए बहुत ज्यादा परिश्रम की जरूरत 
है । उस नियम का नाम हे ब्रह्मचये ( ब्र० २ पु० ४७-५८ ) |”? 

ब्रह्मचयय से सभी मनुष्य ईश्वर को सिद्ध कर सकते हैं अर्थात्‌ पा 
सकते हैं--यह गान्धी का अदल सिद्धान्त है। अतः यद्यपि ईश्वर परम 
गुह्य है, तथापि वह सब॑सुलभ है । गान्धी सदा मानते रहे कि “जो एक 
के लिए शक्य है, वह सब के लिए शक्‍्य है' (आ० प्रस्तावना प्ृ० ४)।”९ 

( ग॒ ) अस्तित्ववादी साततें की भॉति गान्धी बलिदान में, दु'ख में, 
धीरज मे अपने अस्तित्व को सम्पन्न पाते है और यद्यपि सर्ते अनी- 
श्वरवादी है तथापि गान्धी इस प्रक्रिया द्वारा ईश्वर के अस्तित्व को 
सिद्ध करते हैं । 

“वह (ईश्वर) बहुत दीघ कालीन सहनशीलता है । वह धीर है' पर 
भयंकर भी । वह मोजूदा संसार में और आने वाले ससार में भी सब 
से अधिक ताड़ना देने वाला है ( हि? घ० पृ० ६१ ) |” 

ओर 

“मेँ ईश्वर को दीघ कालीन दुःख तथा धीरता कहता हूं क्‍योंकि 
वह संसार में बुराइयों को स्वीकार कर लेता है। मैं जानता हूं कि उसमें 
बुराई नहीं है। वह इसका प्रणेता है और फिर सी इससे अछूता है” 
( वही पृ० ६६ )। 

गान्धी जब कहते हैं कि “ईश्वर स्वयं निश्चय की, ब्रत की संपूर 
मूर्ति है ( ध० नी० प्रृ० १७८)”, “जो तीनों कालों मे संपूर्ण रूप से महा- 
ब्रतों का पालन करने में, समर्थ है, उसे इस जगत में कुछ भी करने 
को नहीं है । वह भगवान है, वह मुक्त है” ( वह्दी पृ० १३५ ), तो उनका 
अभिप्राय यह दिखलाना है कि अपरिप्रह, ब्रह्मचय आदि तब्रतों के पालन 
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करने में हमें जो कष्ट होता है, उससे कहीं अधिक कष्ट उसको हो 
सकता है जो इन व्रतों को सदा आदर्श रूप में पालता है। पर चूंकि 
ईश्वर सिर्फ इन ब्तों के आदर्श का पालन करने वाले प्राणी ही का 
दूसरा नाम है, हम उससे अपने जीवन मे शिक्षा लेते है और ब्तों के 
पालन में जो कष्ट होता है उसे सुख मे बदल देते हैं। आखिर में यह 
बतलाता है कि व्रतों के पालन में कष्ट नहीं बल्कि आनन्द है। तथा- 
कथित कष्ट ईश्वर का अस्तित्व है, हमारा भी अस्तित्व है, अतः वह 
कष्ट नहीं है वह आनन्द है। त्रतों का पालन अस्तित्व है । 

स्वेच्छा से गरीबी भें जीवन बिताना, कष्ठ भेलना ओर ब्ञतों का 
पालन करना ईश्वर के अस्तित्व को सिद्ध करता है | इन अवसरों पर 
ईश्वर की भांकी मिलती है । 

“यदि अपने सन्तानों द्वारा ईश्वर प्रमाणों का प्रमेय बन गया होता 
तो वह ईश्वर न रहता”? ( हि? ध० प० १०४ )। ईश्वर प्रमेय नहीं है । 
वह सभी ग्रमाणों का प्रमाता है । 

इसीलिए गान्धी के मत को स्पष्ट करते हुए किशोरलाल सशरूवाला 
ने कहा कि “ईश्वर के अस्तित्व या नास्तित्व का व्याख्यान करने के पूर्व 
हमे दो भूलों को बचाना चाहिए | पहली यह कि प्रश्नकर्त्ता अपने सम- 
भन के पूव ईश्वर को समझने की कोशिश करता है । जब तक कोई 
अपन अस्तित्व को अच्छी तरह से न समझे, न सिद्ध कर, न जाने, 
तब तक ईश्वर के ग्रति उसकी समस्त ऊहाये व्यथ हैं |. .....- जैसे-जैसे 
अपने आस्तत्व की, आत्मा के अस्तित्व की समझ बढ़ती है, वैसे-बैसे 
ईश्वर के प्रति हमारा इृष्टिकोश बदलता जाता है। अतः जो ईश्वर के 
विषय में स्पष्ट ज्ञान रखना चाहता है उसे सर्वप्रथम अपने अस्तित्व के 
स्वभाव के विषय में स्पष्ट ज्ञान रखना चाहिए।. . दूसरी भूल 
पहली भूल से, आत्मा की तासमभ्की से, उत्पन्न होती है । दूसरी भूल 
है ईश्वर को प्रमेय या अप्रमेय समझ लेना ( एन एथीरिट विद गान्धी 
पृ० १६-२० ) |? चू कि स्वयं आत्मा नप्रमेय है न अप्रमेय, न विषय 
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है और न अज्ञ य, इस कारण ईश्वर भी ऐसा नहीं है। आत्मा शुद्ध 
चैतन्य या ज्ञान स्वरूप है, तो ईश्वर भी ऐसा ही है। ईश्वर की सिद्धि 
इस प्रकार आत्मज्ञान रखने वाले ही कर सकते हैं । 

१२ रहस्यवादी युक्तियॉ-- कुछ लोग गान्धी को रहस्यवादी संत 
मानते हैं। रहस्यवादी मुख्यतः हम उन लोगों को कहते हैं जिन्होंने 
ईश्वर का साज्षात्‌ देशेन कर लिया हो और जो दूसरों को भी ईश्वर 
का साज्षात्‌ दशन करा सके । यदि दर्शन करा सकने वाला गण उनसे 
न हो तो कम से कम ईश्वर का साज्षात्‌ दर्शन करने वाला गुण अवश्य 
होना चाहिए | उनका इस प्रकार का दर्शन ईश्वर को सिद्ध करता है । 

गान्धी ने अपनी आत्मकथा में ऐसे दर्शन को संभव बतलाया है 
पर यह कबूल किया है कि उन्हें ऐसा दर्शन हुआ नही है। वे सदैव 
यह मानते रहे कि “ईश्वर को आँखों से प्रत्यक्ष देखने में ओर उसे बड़ी 
दूर से सत्य के रूप में जीता-जागता देखने में बहुत बड़ा अन्तर है (प०- 
व्र० पू० ११४ ) ।” ईश्वर को ग्रत्यक्ष देखने वाले रहस्यवादी कहे जाते 
है; ईश्वर को सत्य के रूप में दूर से देखने वाले दाश्शनिक कहे जाते 
जाते है। इस प्रकार हम गान्धी को रहस्यवादी नहीं कह सकते | यदि 
हम उनको कुछ अर्थ में रहस्यगादी कहना चाहें तो बस इसी अथ में कह 
सकते हैं कि वे रहस्यवादी प्रत्यक्ष को संभव मानते हैं, वे रहस्यवाद के 
साथ साधारण प्रत्यक्ष का विरोध नहीं देखते, वे रहस्यवाद को साधारण 
प्रत्यक्ष की पूर्णा बस्‍्था मानते हैं और अन्त में यह भी कहते हैं कि यदि 
प्रयथल्म किया जाय; साधना की जाय तो रहस्यवादी प्रत्यक्ष मिल 
सकता है। इस प्रकार उनका रहस्यवाद केवल संभाज्य रहस्यवाद है, 
यथाथ या ठेठ नहीं ।४ 

उनकी भजनावलि में रहस्यवादी सन्‍तों की अनेक अनुभूतियाँ हैं 
जो ईश्वर को सिद्ध करती हैं। गान्धी उनको अपनी अनुभूति नहीं 
बताते । वे सिफे उनको अपने से अधिक साधकों द्वारा अनु भूत मानते 
आर अपने लिए भी यत्न करने पर साध्य सममभते हैं । 
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ठेठ रहस्यवाद से भिन्न एक प्रकार का रहस्यवाद प्रचलित हे जो 
मानता है कि ईश्वर भक्तों की सहायता करता है, वह रहनुमा और 
हकीम है । उसका नाम लेने से उसकी प्राप्ति होती हे । गान्धी इस प्रच- 
लित रहस्यवाद को मानते है | उनका निजी अनुभव है कि ईश्वर उनकी 
मदद करता डे, उनको राह दिखाता हैं ओर उनको रोगों से अच्छा 
करता है। वे मानते ह& कि सच्ची निष्ठा वालों को ईश्वर उबार लेता 
है। ईश्वर प्राथनाओं को सुनता है ओर उत्तर देता है, कभी-कभी 
बिना प्रार्थना किए जाने पर भी वह साज्ञात्‌ मदद कर देता है। उसके 
जप के विषय मे उनका कहना है कि “बात यह है कि ईश्वर सदा सवत्र 
है, हम उसे केबल जानते नहीं हैं। उसके नाम का जप हमें अपनी 
निद्रा-अज्ञान से जगाता हैं, बिजली की तरह अमोघ काम करता हे, 
ओर तुरन्त हमारे बीच ईश्वर की अनुपस्थिति को अनुभूत करा देता है 
। हि घ० प्रू० ६१ )।” 

स्वय गान्धी के जीवन में ऐसे क्षण हैँ जब उन्हें ईश्वर से मदद 
मिली है। इस मदद से वे ईश्वर को सिद्ध करते है। उनका कहना है 
कि यह मदद किसी अन्य साधन द्वारा नहीं हो सकती । यह संयं|ग भी 
नहीं हे। फिर गान्धी अपनी धारणाओं को ईश्वर का सलाप बतल्ाते 
हं। उनका कहना हे कि ईश्वर ने उनको बताया है । 

क्या ईश्वर के ये प्रमाण विश्वसरनाय है ? गान्थी इन पर अठुठ 
विश्वास करते हैं । 

यबदे हम ध्यानपूबक देखें तो ईश्वर को मददगार, रहनुमा और हकीम 
मानना वस्तुतः रहस्यवादी धारणा नहीं है बल्कि बहुत कुछ ईश्वर के 
प्रत्यय या अथ पर निर्भर है। गान्धी नैसर्गिक चिकित्सा को ईश्वरीय 
नियम मानते हैं। उनके विचार से ईश्वर स्वास्थ्य है, जीवन है, नेसगिक 
चिकित्सक है। जब वे ऐसा कहते हैं तो उनका अभिग्नाय यह है कि 
इंश्वर अधे या मूल्य हे। ईश्वर को पथ-प्रदर्शम या रहनुमा कहने का 
भी यही अभिश्राय है.। चूं कि गान्धी समस्त संसार की घारणा मूल्यों 
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या अर्घो के रूप में करते हैं और उन्त मुल्यों या अर्ों की मूल्यता या 
अधेता को ईश्वर मानते हैं, इस कारण उनकी धारणा है कि मदद या 
पथप्रदर्शन इंश्वर से मिलता है । 

गान्धी ने इस प्रसंग में अपने मत को स्पष्ट कर दिया है कि जिसे 
इंश्वर में विश्वास नहीं है, जो इंश्वर के लिए अपने को बलिदान 
नही कर सकता, जो ईश्वर की रहनुमाई, हकीसी या मदद में तनिक 
भी शका करता है, उसे प्राथना, जप, आदि से कोई लाभ नहीं हो सकता | 
उसे ईश्वर मदद कर नहीं सकता। अतः हमारा मत है कि गान्धी की उक्त 
धारणाएंँ प्रचलित रहस्यवाद की धारणाये नहीं हैं। वे गान्धी के संकल्प, 
ब्रत ओर निश्चय का परिचय देती हैं। वे यह बतलाती हैं कि गान्धो ने 
ईश्वर को कितना व्यापक सूल्‍्य समझ रखा था | 

हमारा मत है कि बिना ठेठ रहस्यवाद के किसी प्रकार का भी 
रहस्यवाद प्राप्य नही है । जब ठेठ रहस्यवाद को गान्धी महज संभव 
रहस्यवाद कह कर समाप्त कर देते है, तो उन्हें किसी अथ मे रहस्य- 
वादी नही कहा जा सकता है।। रोगों को अच्छा करने के लिए ईश्वर 
को स्मरण करना वस्तुतः यह बतत्ाता है कि रोगों को अच्छा करने की 
नैसर्गिक सवंसुलभ विधि कौन है और वह स्वयमेव मूल्यवान है । 
मूल्य के स्वरूप को समझ लेने पर कोई कह नहीं सकता कि गान्धी ने 
ईश्वर को मददगार, हकीम और रहनुमा सममने में गलती की क्योंकि 
मददगार, हकीम ओर रहनुमा चाहे जो कोई हों उनमें मदद, हकीसी 
ओर रहनुमाई होना जरूरी हे ओर ये उसी तक सीमित न होकर स्वयमेव 
मूल्य हैं। फिर इनकी सूल्यता के स्वरूप को ईश्वर मान लेने से कौन 
कह सकता है कि गान्धी की उक्त घारणाएँ रहस्यवादी हैं ? 


समोक्षात्मक मूल्यांकन 


इन सभी थुक्तियों में ईश्वर के विभिन्न-विधभिज्न अथ किए गए 
हैं। प्रत्येक युक्ति में ईश्वर का भिन्न अर्थ है। इस कारण आलोचक 
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गण कह सकते हैं ,कि गान्धी के अनुसार ईश्वर का अथ ही स्पष्ट नहीं 
होता हे । 

दूसरी शंका जो की जा सकती है वह यह्‌ है कि शायद थे सभी 
युक्तियाँ गान्ची को छोड़कर अन्य किसी को संतोष न दें । 

तीसरी शका यह हो सकती है कि इन युक्तियों में कश्यों का आपस 
में बेमेल हे, उदाहरण के लिए सृष्टिवैज्ञानिक युक्ति ओर प्रतिगोचर- 
मय निगमन का, तत्त्ववैज्ञानिक युक्ति ओर मूल्यमीसांसक युक्ति का, 
परस्पर विरोध हे । 

इन तीनों शंकाओं का उत्तर हम एक साथ यह कह कर दे सकते 
हैं कि गान्धी ने ईश्वर को सदा मुल्य या परम पुरुषाथ के रूप मे 
समझा । प्रत्येक युक्ति जिस किसी अथ मे ईश्वर को लेती हे, वह 
अर्थ एक मूल्य हे। उसकी स्वयमेब उपयोगिता है, स्वयमेव महत्त्व 
है। ऐसे सभी अर्थो की अथता ईश्वर हे। वह कोई विशेष अथे या 
मुल्य नहीं है। वह अथतामात्र है, मूल्यमात्र हे। इस कारण वह 
प्रत्येक अथ मे, प्रत्येक मूल्य मे, विद्यमान है। सभी युक्तियों को हम 
इस अर्थ मे ठीक कह सकते हैं कि उन सब मे शत्येक यह सद्ध करती 
है कि जिस किसी विशेष अथ भे हम इंश्वर को लें, उसकी अथंता 
सदेव प्रतिगीचर रहती है, वह गोचर ओर अगोचर नहीं होती है। 
बह स्वयंसिद्ध हे । वह अन्य विषयों का आश्रय या आधार है'। उसके 
रहने पर ही अन्य विषय संभव होते हे। वही सबको स्थिर करती है । 

इन थुक्तियों मे परस्पर विरोध नहीं है क्योंकि वे इस बात में एक- 
रूप है कि अथंता इश्वर है, हां यदि हम विशेष अथ। को ही इंश्वर मान 
लें, तो सचमुच उनम विरोध हे। पर युक्तियाँ वस्तुतः उन विशेष अरथों 
को नही सिद्ध करती हैं, वे उनकी अथता को सिद्ध करतो है। अत 
उनकी एकवाक्यता बनी हुईं है । 

इन युक्तिया स॑ गान्धी को सन्‍्तोष था-- यह निर्विवाद है। यह 
कहना कि इनसे शायद्‌ किसी को सतोष न हो, वस्तुतः यद्द मानना है 
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कि इनका कोइ महत्त्व ही नहीं है। वस्तुतः इन युक्तियों को दाशनिक- 
गण सनातन काल से देते आ रहे हैं । गानधी ने भी उनका व्याख्यान 
किया । ये सनातन द्शन की युक्तियाँ हैं। आज भी इनमें से कतिपय 
को विश्व के दाशंनिक दे रहे हैं। इससे साफ जाहिर है कि इन युक्तियों 
से बहुतों को सतोष हुआ है ओर हो रहा है | 

इन युक्तियों मे कुछेक भे दिखलाया गया कि इंश्वर तक-सिद्ध है 
ओर एक-दो भे' कहा गया कि इंश्वर तक से सिद्ध नहीं है, वह श्रद्धा से 
सिद्ध है। यहाँ भी लोगों को विरोध लगेगा। पर वस्त॒त. विरोध नहीं 
है। इश्वर तक-सिद्ध है ओर श्रद्धा-सिद्ध भी है। बह तकसम्मत होते 
हुए भी तर्कध्व है। तकध्बे होन के कारण वह पूणुतया तक द्वारा 
सिद्ध नहीं किया जा सकता । हां, कुछ हद तक, कुछ अंशों भें, तकतः 
उसको सिद्ध किया जा सकता है । वस्तुत. मनुष्य की अनेक प्रवृत्तियोँ 
ओर मागें हैं। प्रत्येक की संतुष्टि अनिवाय है। इस कारण हर प्रवृत्ति या 
माग के अनुसार इंश्वर को सिद्ध किया जा सकता है.। श्रवृत्ति से, बुद्धि 
से, श्रद्धा से, हृदय से, हम उसको सिद्ध कर सकते हैं । 

इश्वर को अथतासात्र मान लेने से ही सब प्रश्न हत् नहीं हो 
जाते। हमे अथंतामात्रता को समझना है। अब हम इसका ही निरू- 
पणु करंगे । 


ईश्वर का अर्थ 


पहले हम देखेंगे कि गान्धी ने इंश्वर को किन-किन रूपों में 
लिया | यदि हम साधारण मनुष्य के अनु भवों से लेकर गान्धी के 
परिपक्व विचार तक चले तो हमें इंश्वर के निम्नलिखित अथ क्रमश: 
मिलेंगे :--- 

१--रामनाम-- गान्धी साधारण हिन्दू परिवार में पेदा हुए थे। 
इस कारण उन्हे मन्दिरों में जाने के अवसर बचपन मे ही मिलते रहे । 
पर मन्दिरों मे भ्रष्टाचार था। इस कारण गान्धी को वहॉ से ईश्वर 
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का पदा्थ-पाठ न मिला | इस विषय मे उन्हें पहला पदार्थ-पाठ अपनी 
दाई रभा से मिला । “बह कुट्धम्ब की पुरानी नोकरानी थी। मैं मूत- 
प्रेत आदि से डरता था। रभा ने मुझे बताया कि इसकी दवा रामनाम 
है। मुझे तो रामनाम की अपेक्षा रमा पर अधिक अद्धा थी, इसलिए 
मैंने बचपन में भूत-प्रेत के भय से बचने को रामनाम का जप आरंभ 
किया” ( आ० पृ० रे८ ) | 

यहाँ रामनाम ईश्वर है। रामनाम या ईश्वर का अथ यहाँ भूत- 
प्रेत से रक्षा करने वाला है। दूसरे शब्दों मे रामनाम का अथ अभय- 
दाता है जो अदृश्य है। रामनाम ८ अदृश्य अभय-दाता | 

यहाँ यह ध्यान रहे कि राम शब्द का दाशनिक अथ परम सुन्दर 
या उदात है ओर प्रचलित अथ हे दशरथ-सुत, सीता-पति | पर इन 
दोनों अर्थों से भिन्न, अच्ृश्य अभयदाता के रूप में ही गान्धी को पहले 
ईश्वर से परिचय हुआ | 

अस्तित्ववादी यहाँ कहेंगे कि भय ( /07८90 ) में सच्ची सत्ता का 
ज्ञान होता है। गानधी को अपने भय मे ही ज्ञान हुआ कि उनके पास 
भय को दूर करने की भी शक्ति है। वे भय और अभय दोनों के पात्र 
हैं। भय करना और इस से बचने का उपाय करना हमारे अस्तित्व 
का परम लक्षण है | मु 

अफसोस यह है कि अस्तित्ववादी यहीं रुक जाते हैं। पर गान्धी 
इस आरमिक अवस्था से आगे बढ़ते हैं । 

२--( क ) दशरथसुत राम -- दाईं से रामनास का परिचय पाने के 
अनन्तर गान्धी ने रामायण की कथा सुनी जो उनके घर के पास ही 
हो रही थी । 'राम? शब्द का संबंध रामायण से था और फिर राम की 
ही उसमें कहानी थी | संभवतः इसी कारण से गान्धी दशरथ-सुत और 
सीता के पति म्थांदा-पुरुषोत्तम राम को ईश्वर मानने लगे | यहाँ राम 
का अथ है - दशरथ-सुत, सीता-पति और मर्यादा-पुरुषोत्तम या नीति 
के अनुसार चलने वाला | 

१६४ 


अध्याय ६ / [ इंश्वर 


( ख ) कृष्ण--- कुछ इसी समय गान्धी ने भागवत की कथाएँ 
सु्नीं जिनमें ऋष्ण को इंश्वर कहा जाता है। यहा उन्हें पता चला कि 
कृष्ण योगिराट्‌, सपूर्णावतार और मनमोहन हैं । 

इन दोनों प्रसगों से गान्धी को अवतारवाद का ज्ञान हुआ। उन्होंने 
सममा कि न रास इंश्वर हैं ओर न कष्ण | वे इंश्वर के अवतार हैं । 
इंश्वर का अर्थ है' अनन्त गुण वाला । उसके अवतारों में कतिपय गुण 
ही रहते हैं। ऋष्ण में प्रायः इश्वर के सभी गुण होते हैं। 

अब उनको पता चला कि इंश्वर है वस्तुतः निराकार, पर बह 
अवतार लेता है, शरीर धारण करता है, केवल धर्म या नीति की 
स्थापना के लिए | उस निराकार इंश्वर को वे 'राम” कहने लगे | कबीर 
के शब्द कि “दशरथ सुत तिहुँलीक बखाना। राम नाम का मरस है 
आना ।”, उन्हें पसन्द आया । इसी इंश्वर के अवतार होते है। राम 
शब्द अब अनेकार्थक हो गया, इसलिए इस शब्द से जो सत्ता व्यक्त 
होती है, उसे ही ईश्वर कहा गया। राम से बढ़कर नाम का महत्त्व 
सममा गया । नामी को इंश्वर कहा गया । कृष्ण ओर राम उसके नाम 
माने गए । 

३--अनन्त नाम- बाद को गान्थी ने विष्णु सहस्र नाम से परिचय 
प्राप्त कया। अब क्‍या था ? अब तो उन्हें अपने इंश्वर में ओर भी 
अधिक विश्वास हो गया। उन्होंने समझा कि उस इंश्वर के ही अनन्त 
नाम हैं, अनन्त अवतार हैं । ये सभी नाम बस्तुतः इंश्वर के गुण हैं । 
इंश्बर एक होता हुआ भी अनेक नाम वाला है । 

यहाँ उन्हें निगु ण और सगुण का सम्बन्ध भी मिल गया | इश्वर 
इसलिए निगुण नहीं है कि उसमें कोई भी गुण नहीं है, बल्कि इस 
लिए है कि उसमे अनन्त गुण हैं | वह इसलिए निराकार नही है कि उसका 
कुछ भी आकार नहीं है बल्कि इसलिए कि उसके असंख्य आकार हैँ। 

“ईश्वर के उतने अधिक नाम हैं जितने कि जीव हैं। इसलिए हम 
कहते हैं कि ईश्वर नामरहित या अनास है। ओर चूंकि ईश्वर के 

१६५ 


ग़न्धी का दशन | | अध्याय ६ 


अनेक आकार हैं, इस कारण वह निराकार है। चूकि वह हमसे अनेक 
जिह्नाओं द्वारा बोलता है, अतः हम उसे अवाक कहते हैं? ( हि० ध० 
प्ृ० ६६--६९७ ) | 

विष्णुसहस्ननाम के परिचय से गान्धी को यह भी मानना पड़ा कि 
ईश्वर के अनेक अवतार है । वस्तुतः सभी अवतार ईश्वर के समीप 

हने वाले व्यक्ति हैं, ईश्वर तो अवतार लेता ही नहीं हैं। इस 

प्रकार उनकी अवतारबाद की धारणा बदली । पहले वे वास्तविक अवब- 
तार में विश्वास करते थे, अब वे उसमे विश्वास करते हुए भी एक 
कदम आगे बढ़े । “ईश्वर मनुष्य नहीं है। इसलिए वह किसी मनुष्य 
में उतरता है या अवतार लेता है, ऐसा कहें तो यह निरा सत्य नहीं है । 
एक तरह से ईश्वर किसी खास मनुष्य भें उतरता है; ऐसा कहने का 
मतलब सिफ इतना ही हो सकता है कि वह मनुष्य ईश्वर के ज्यादा 
निकट है । उसमें हमें ज्यादा ईश्वरपन दिखाई देता है। ईश्वर तो सब 
जगह विद्यमान है। वह सब में मोजद है, इसलिए हम सब ईश्वर के 
अवतार हैं। मगर ऐसा कहने से कोई मतलब हल नहीं होता । राम, 
कृष्ण इत्यादि को हम अवतार कहते हैं, क्‍योंकि लोगों ने उनमें ईश्वर 
के गुण देखे ( ब्र० २ प्रृ० ४७ ) |”? 

अवतारवाद का इस प्रकार नया अथ ज्ञात होने पर गान्धी ने राम 
ओर कृष्ण को दशरथसुत और गोपाल कहना छोड़ नहीं दिया। ईश्वर 
के अथ में विकास हो रहा है, हास नहीं । अथ बढ़ता जा रहा है | किसी 
भी स्तर पर ईश्वर का अथ पूब स्तरों के अथ को छोड़ नही रहा है। बल्कि 
उसको ओर अधिक गाढ़ा कर रहा है। उसका ओर अधिक मल्यांकन कर 
रहा है । इस प्रसंग में गानधी के निम्नलिखित शब्द स्मरणीय हैं.--- 

“सबसे पहले मैं राम को सीता के पति के रूप में पूजता था । 
किन्तु उसके बारे में ज्यों-ज्यों मेरा ज्ञान ओर अनुभव बढ़ता गया त्यों 
सयों मेरे राम अमर और सवंब्यापी होते गये। इसका यह मतलब 
नहीं कि राम अब सीतापति नहीं रह गये; बल्कि यह कि सीतापति का 
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अर्थ राम के अर्थ के साथ फैलता गया । इसी तरह दुनियाँ विकास करती 
है। जो मनुष्य राम को सिफ दशरथसुत मानता है, उसके लिए राम 
सवव्यापी नहीं हो सकते। किन्तु राम को ईश्वर मानने वालों के लिए 
सब विद्यमान रामपिता भी सवविद्यमान हो जाता है, पिता और पुत्र एक 
हो जाते हैं। यह कहा जा सकता है कि यह सब कल्पना की बात है । 
इस प्रसग में मैं यही कह सकता हूँ कि यह हर आदमी को अपनी श्रद्धा 
के अनुसार मालूम ही।.,. . जब हम धर्म से थक जाते हैं तो हम 
अनीश्व रवादी हो जाते हैं, और तब हमारी अल्प आत्मा को छोड़कर कुछ 
नहीं है, ईश्वर भी नहीं है । किन्तु जब हमें सच्ची समझ मिल जाती है, 
तो अल्प आत्मा नष्ट हो जाती है ओर ईश्वर ही सव कुछ हो जाता 
है । तब राम दशरथ-सुत, सीतापति, भरत-लक्ष्मण के भाई हैं भी और 
नहीं भी हैं तथापि अज और नित्य ईश्वर हैं ( रामनाम प्र० १७ ) ।” 

४-- राम-रहीम, कृष्ण-करीम-- ईश्वर को एक, अज, नित्य, निरा- 
कार, अनन्त गुणवाला, सत्‌ मानते हुए गान्धी ने केवल हिन्दू धर्म के 
अनुसार ही ईश्वर के अथ का इतना विकास किया। उसके अनन्तर 
उन्होंने कुरान और बाइबिल तथा जेन्दा-अवस्ता का परिचय प्राप्त किया। 
इनके अध्ययन से उन्हें पता चला कि कोई केवल कुरान, केवल पुरानी 
बाइबिल, केवल नयी बाइबिल या केवल जेन्दा अवस्ता की परम्परा के 
अनुसार चलकर भी वैसे ही रामनास से अनन्त नाम वाले ईश्वर तक 
पहुँच सकता है. जैसे वे स्वयं हिन्दू धम के अनुसार पहुँचे । 

इस. ज्ञान तथा अनुभव ने उन्हें यह मानने को विवश किया कि 
सब धर्मों का ईश्वर वस्तुतः एक ही है। इस्लाम में उसको खुदा, करीम 
रहीम, अल्लाह, आदि कहते हैं तो इंसाई मत में गाड, यहूदी मत में 
जिहोवा और पारसीमनत में अहुरा मज्दा । ये सब भी उनको रासनाम 
के ही पर्याय मिल्ले 

इस अवस्था में गान्धी को दृष्टि हिन्दू धम से बढ़कर विश्व-धर्म 
तक हो गईं । इसका तात्पय यह नहीं कि उन्होंने हिन्दूधम का तिरस्कार 
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कर दिया, बल्कि यह कि हिन्दूधम का अथोे बढ़ गया है। उसमें प्रत्येक 
धर्म का समावेश हो गया। जो इंश्वर राम, कृष्ण, गोपाल, गोविन्द, 
आदि था, वही अब अल्लाह, गाड, अहुरा मज्दा, जिहोवा ओर पता 
नहीं और क्या-क्या हो गया। उसके नाम हमारी भाषा द्वारा नही बल्कि 
अन्य भाषा द्वारा भी हैं । 

४--प्रेम इंश्वर है। अभी तक गान्धी इंश्वर को किसी-न-किसी नाम 
से ही प्रायः संबोधित करते रहे यद्यपि वे उस नाम से किसी-न-किसी 
गुण का अथ लेते थे। इसी समय उन्हें भारतीय सनन्‍तों तथा इंसाईं 
सनन्‍्तों के अनुभवों से परिचय हुआ। कबीर-नानक जैसे सन्‍्तों में गान्धी 
ने अपने ही अनुभवों का विकास पाया । इन सभी देशी तथा विदेशी, 
निर्गुण तथा सगुण उपासक संतों के अनुभवों में गान्धी ने एक विचित्र 
एकता देखी | बह यह कि सभी इस बात पर सहमत है कि इृश्वर प्रेम 
है| अतः गान्धी ने इंश्वर को प्रेम कहना आरंभ किया | 

यहाँ प्रेम से भक्ति का अथ्थ लेना चाहिए जिसमें अहंकार तथा भोग 
का लेश भी नहीं रहता । 

६--ई श्वर सत्य है-- यद्यपि ईश्वर को प्रेम मानना उपयुक्त है फिर 
भी प्रेम का प्रायः अनथ किया जाता है। त्याग, बलिदान, भूतदया 
रूपी जो बहुमूल्य प्रेम का अथ है वह प्रायेण भुला दिया जाता है। 
इसको लोकिक रति समझ लिया जाता है। फिर प्रेम से व्यष्टित्व टप- 
कता है। लगता है कि ईश्वर कोई मूल्य नहीं वरन्‌ भावना-सात्र 
है। श्रम मल्‍्य है, पर प्रायः उसको मल्य रूप से न समझ कर लोग 
भावना-रूप से समभते हैं। इन कारणों से ओर भारतोयों सन्‍्तों के 
अलुभवों से शिक्षा लेकर ईश्वर को गान्धी ने ईश्वर सत्य है कहना 
शुरू किया। सत्य के अन्दर सत्ता, प्रेम, असयदाता, तथा ईश्वर 
को व्यक्त करने वाले प्रत्येक नाम से द्योतित गुण का उन्होंने समा- 
वैश किया । निदान अब वे “ईश्वर सत्य है” इस रूप मे ईश्वर को 
सममने तगे। 
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सकल नेतिक गुणों ओर ब्रतों को उन्होंने सत्य के अन्दर समझा। 
सत्य ईश्वर का पयोय माना गया । वह ब्रह्म समझो गया | 

७-- सत्य ईश्वर है-- तद्यपि “ईश्वर सत्य है? इस वाक्य से गान्धी 
सत्य और ईश्वर का अभेद ही सममते थे, पर कुछ लोगों का इससे 
विरोध था । कुछ लोग ईश्वर को कम व्यापक और सत्य को अधिक 
व्यापक सममते थे। नास्तिक या निरीश्चरवादी इनमें मख्य थे। 
ईश्वर! से सकल मलयों का बोध नहीं होता है। सत्य से सब मल्यों 
का बोध होता है| ईश्वर से केवल धार्मिक मलयों का प्राय बोध होता 
है। पर गान्धी अब उस अवस्था तक पहुँच गए थे कि उन्हें प्रत्येक वस्तु 
का मूल्य प्रतीत होता था। वे स्वास्थ्य, सेवा, कायिक श्रम, स्वदेशी 
राजनैतिक आन्दोलन ओर साहस, अहिसा आदि नेतिक गुणों को भी 
मूल्य सममते थे | वे इनमें से प्रत्येक को ईश्वर कहने लगे थे । 
यद्यपि ईश्वर का अथ महामूल्य या मूल्यता या अथतामात्र हो गया 
था तो भी कुछ लोगों को लगता था कि यह अथ की खींचा-तानी है। 
अतः कुछ इन्ही कारणों से गान्धी ने “ईश्वर सत्य है? कहने के बजाय 
सत्य ईश्वर है”, कहना शुरू कर दिया। इससे स्पष्ट हो गया कि जो सत्य 
सभी मूल्यों--व्यावहारिक, कलात्मक, वैज्ञानिक, सामाजिक, शारीरिक, 
वैयक्तिक मूल्यों, का प्राण है, वही ईश्वर है। दूसरे शब्दों में ईश्वर का 
अथ हे 'मूल्यमात्रता' या सकल मूल्यों का योग ।. * 

ईश्वर के अथ के इस विकास-क्रम मे निम्नलिखत बातें उल्लेख 
योग्य हैँं-- 

१-- प्रत्येक अवस्था में ईश्वर का अथ कोई-न कोई मूल्य है 

२- अनुवर्ती अवस्था द्वारा पूवंवर्ती अवस्था का अथ बढ़ जाता 
है, निराकृत नही कर दिया जाता | 

३-- जिन्हें हम ईश्वर का काय समभते है, वे वस्तुत मृल्य हैं और 
जहाँ वे एक ओर हमारी आवश्यकता को संतुष्द करते हैं बहोँ दूसरी 
ओर उनका स्वर मुल्य है अथात्‌ हमसे स्व॒तन्त्र भी उनका अथ हे | 
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सृष्टिवैज्ञानिक युक्ति कृतित्व, कारण्िक युक्ति पिठृत्व, नेतिक युक्ति 
नेतिक आदर्श या निःभेयस, ओपेयिक युक्ति अनुक्रम, सप्रयोजनता 
सुन्दरता और उदात्तत्व, तत्त्ववैज्ञानिक युक्ति अस्तित्व, प्रतिगोचरमय 
निगमन अनुभवाश्रयत्व, मल्यमीमांसक युक्ति मल्‍यों, शब्द-प्रसाश घम- 
अन्थों का मल्य, ऐतिहासिक साक्ष्य प्राचीन संतो के अनुभवों के मल्य, 
व्यावहारिक युक्ति व्यवहार, अस्तित्वदाशनिक युक्ति संकटापन्न क्षणों 
तथा गुह्मवस्तुओं ओर रहस्यवादी युक्तियों विकास की अनन्तता-जैसे 
मलयों को सिद्ध करती है । इन सभी मलल्‍यों के योग को ही हम सत्य 
या ईश्वर या ब्रह्म या राम-कृष्ण आदि कहते हैं। यदि ईश्वर के इस 
अर्थ को हम ध्यान मे रखें तो प्रत्येक युक्ति हमे अपने साध्य के लिए 
ठीक प्रतीत होगी । हां, यदि हम किसी य॒क्ति से उसका काय न लेकर , 
दूसरा काय लें, तो वह्‌ सचमुच हास्यास्पद्‌ प्रतीत होगी। उदाहरण के 
लिए सृष्टि-बैज्ञानिक युक्ति से उसके काये क्रतित्व की सिद्धि न लेकर 
यदि हम उससे उदात्तत्व की सिद्धि चाहें, तो वह युक्ति बिलकुल गलत 
प्रतीत होगी। बस्तुत. जैसे हमारे शरीर के प्रत्येक अंग' का अपना 
निश्चित स्थान है, वैसे मल्‍्य के जगत्‌ में प्रत्येक मल्‍्यों का अपना 
निश्चित स्थान है। हमारे पास इन मल्‍यों को समभने के लिए निश्चित 
शक्तियाँ हैं। प्रत्येक शक्ति से हमें उसका ही काय लेना चाहिए | इस 
प्रकार देखने से बुद्धि, अद्धा, प्रत्यक्ष ओर प्रवृत्तियों का हमारे व्यक्तित्व 
में निश्चित महत्त्व है। सबका अपने स्थान पर महत्त्व है। दुसरे के 
स्थान पर प्रत्येक का महत्त्व नहीं है । 


सगण-निगण-विवाद 
हम देख चुके हैं कि गान्धी इंश्वर को सगुण और निरगंश दोनों 
मानते थे | वे सगुण इश्चर तक ही नहीं पहुँचे थे, वरन्‌ उसका उपसंक्र- 


मण कर निगंण ब्रह्म६ का सी ध्यान करते थे । उनके निम्नलिखित शब्द 
इस विषय के प्रमाण हैं-- 
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(के ) “ईश्वर स्वय न नर है, न नारी है, उसके लिए न पंक्तिभेद' 
है, न योनिभेद, वह नेति नेति? है” ( ग्रा० १ घू० १३१ )। , 

( ख ) “चाहे उसे ईश्वर कहो या अल्लाह या गाड या अहुरा 
मजदा । उसके असंख्य नाम हैं, उतने जितने मनुष्य हैं। वह एक और 
अद्वितीय है। वही अकफ्रेला ब्रह्म या बृहत्‌ है। उससे बृहत्‌ कोई नहीं है। 
बह कालातीत, निराकार, निष्कलंक है । ऐसा मेरा राम है। वही अकेला 
मेरा प्रभु ओर स्वासी है ।” ( रामनाम प्‌० ४५ ) । 

ओर भी नाना स्थलों पर गान्धी ईश्वर को निराकार कहते हैं ओर 
इस प्रकार उसका वर्णन करते हैं कि कोई भी यह निष्कर्ष निकाल सकता: 
है कि गान्धी का ईश्वर निर्गुण, निराकार, स्वगत-सजातीयर्नवजातीय 
भेद से मुक्त अद्वेत ब्रह्म है। यहाँ उन स्थलों के उद्धरण की आवश्य- 
क॒ता नहीं है, क्योंकि उपयुक्त उद्धरण पर्याप्त हैं । 

इतना होते हुए भी लोगों ने गान्धी को सगुशब्रह्मवादी या अनी- 
श्वरवादी कहा है। डा० धीरेन्द्र मोहनदत्त ने कहा “यदि व्यक्तित्व का 
अर्थ आत्मचेतना तथा संकल्पशक्ति है, तो कहा जा सकता है कि गान्धी 
ईश्वर को व्यक्ति ( पुरुष ) मानते थे ओर उसे सबज्ञ, सवशक्तिमान्‌ 
खस्रष्टा तथा जगत्‌ का शासक कहते थे । सब कुछ देखने पर इसलिए 
यह कहना युक्तियुक्त होगा कि गान्धी सगुणब्रह्मयादी या ईश्वरबादी 
थे, एक वैष्णव थे, अक्लेतवादी या शकर के अनुयायी नहीं थे। ( फिला- 
सिफी आफ महात्मा गान्धी प्रू० २७ )।” 

यहाँ यह कहना पर्यापत है कि गानधी का ईश्वर आत्मचेतना नही 
किन्तु चैतन्यमात्र है और उसमें सकल्पशक्ति नहीं है। उसके कार्य- 
कलाप तो यन्त्रवत्‌ हो रहे हैं। अनासक्तियोग में गान्धी ने कहा कि 
“सनुष्य को समभाना तो यह है कि जैसे ईश्वर की प्रत्येक कृति यंत्रवत्‌ 
काम करती है वैसे मनुष्य को भी बुद्धिपूवक किन्तु यंत्र की भांति ही 
नियमित काम करना उचित है ( गी० मा० प्रू० १४१ )।” इससे स्पष्ट 
है कि ईश्वर द्वारा कर्म उस प्रकार संकल्पक्ृरत या बुद्धिक्रत नहीं है जैसे 
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कि हमारे हैं। गान्धी ने कई बार कहा है कि मनुष्य अपने अनुसार 
ही ईश्वर को समझने की भूल करता है। “हमारे दुभोग्य से इन्सान ने 
भगवान्‌ को अपने-जेसा बना डाला है ( प० अ० प्रू० २८ )।” इस 
नृतत्त्वाकार-चितन प्रणाली को हम दूषित समभकर अगर छोड़ दें तो 
फिर हम ईश्वर को आत्मचेतन ओर सकलपवान्‌ नहीं कह सकते हैं । 
यदि ऐसा होता तो वह गुणातीत ओर 'नेति नेति” क्‍यों कहा जाता 

गानधी के परम ब्रह्म को गोरा ने तो बिलकुल अनस्तित्व समझ 
लिया | उनका कहना है कि गान्धी निरीश्वरबादी थे। उन्होंने अपने 
प्रमाण में गान्धी के निम्नलिखित बचन रखे--- 

(क) "मैं अति-निरीश्वरवादी हूं” (एन एथीरट बिद्‌ गान्धी प्र० ४४)। 

(ख) “गान्धी ने पंडित सुन्दरलाल से अपने महाप्रयाण के कुछ दिन 
पूव ही कहा था, “यदि साम्प्रदायिक दंगों को समाप्त करने में निरी- 
श्वरवाद मदद देता है, तो मैं चाहूंगा कि कोमे निरीश्वरवादी हो जाय॑ 
( बही प्ृ० ४६ ) |” 

(ग) “न तो मैं कह सकता हूं कि मेरा आस्तिकवाद सही है ओर 
न कह सकता हूं कि तुम्हारा निरीश्वरवाद गलत ( वही प्र्‌० ४२ )।” 

(घ) “मैं तुम्हारी लड़की की शादी में आशीर्वाद देते हुए कहूंगा” 
“सत्य के नाम पर”, ईश्वर के नाम के पर नही ( बही प्रृ० ४४५ )। 

(ड) सत्य का अथ सत्ता है . ओर यही सत्य ईश्वर है ( वही ४४)। 

गोरा आत्मा की स्वतनत्नता और सत्यता में विश्वास करते हैं। वे 
इससे भिन्न ईश्वर को नहीं मानते, अतः अपने को निरीश्वरवादी कहते 
हैं। गान्धी उनको आदर ओर स्नेह की दृष्टि से देखते थे । 

पर गान्धी को निरीश्वरबादी नहीं कहा जा सकता । गोरा के साथ 
सलाप करते हुए गान्धी अपने को ईश्वरवादी सिद्ध करते हे | 

वस्तुतः गान्धी ईश्वर और परम त्रह्म मे भेद नही करते हैं। उनका 
ईश्वर अद्वेतवाद का अह्म है। इस कारण उसे सगुण सममना या 
उसकी न मानना दोनों गलत दृष्टियों हैं । 

“७२ 


अध्याय ६ | [ ईश्वर 


गान 3 कह सकते हे कि सगुणवादी परम सत्‌ः में न्ृतत्त्वाकार का 
आरोप करते है ओर इस कारण उसे न समभने मे अपनी बुद्धि की 
अपरिपक्व ता दिखलाते है। उनसे भी गये-गुजरे बुद्धिहीन वे लोग है 
जो उस परम सत्‌ का बिलकुल अपलाप ही कर डालते है। 

गान्धी का परस सत्‌ सगुणवाद ओर निरीश्वरबाद इन दोनों 
दृष्टियों से पृथक्‌ है। पर उसको समभने मे ये दोनों दृष्टियाँ कुछ सहा- 
यता दे सकती है, वशते कि हम इन दोनों का युगपत्‌ समन्वय करे। 

अत गान्धी के त्रह्मवगाद से सगुणवाद और निरीश्वरवाद का भ्रम 
उत्पन्न हो सकता है ओर उत्पन्न हुआ है। पर इन दोनों को छोड़कर 

हमे उसको सममभना हे । पहले हम यह देखे कि क्‍यों गान्धी के ब्रह्म को 

लोग निरीश्वर समझते हे ” इसका मुख्य कारण यह प्रतीत होगा कि 
बस्तुतः गान्धी का त्रह्म आत्मा ही है। वह शकर के आत्माह्ेतवाद का 
ब्रह्म है । वही सत्‌ है, चित्‌ है ओर आनन्द है । वह स्रष्टा आदि नही 
है। कहना नही होगा कि यदि निरीश्वरबाद का यही अथ है तो हम 
गान्धी के ब्रह्म को निरीश्वर समझ सकते हैं | 

सगुणवादी क्यों गान्धी के ब्रह्म को सगुण ईश्वर कहते है ? इसका 
समाधान यह हे-गान्धी प्राथेना मे विश्वास करते हैं। वे अ्रह्म को 
स्वामी-प्रभु मानते है ओर स्वयं को दास | वे ब्रह्म को अपंण करके ही 
सब काम-काज करते हैं। वे अपने को ब्रह्म नही मानते ओर कहते हैं 
कि ब्रह्म उनका आदर्श हे, न कि वास्तविकता । उस ब्रह्म में अनेक या 
अनगिनत गुण हैं | इसलिए वह सगुण हे । कहना नहीं होगा कि यदि 
सगुणवाद का इतना ही अथ है तो गाधी सगुणवादी कहे जा सकते है। 

पर निरीश्वरबाद ओर सगुणवाद के इतने ही अथ नही हैं। अन्य 
अर्थो में हम गान्धी को निरीश्वरवादी या सगुणवादी नहीं कह सकते । 

हिन्दी के सन्‍्तों ने सगुण त्रह्म, निर्गश ब्रह्म, और सत्यरूपी आत्मा 
का इस प्रकार समन्वय किया है कि तीनों एकमेक हो गए है। यही 

कारण हे कि हिन्दी के निगुणोपासक ओर सगुणोपासक दोनों प्रकार 
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के सन्‍त इस परम सत्‌ को 'राम! कहते हैं. ओर उसके नामों में उन 
नामों का भी उल्लेख करते हैं जिनसे सशुश ब्रह्म या उसके अवतार का 
बोध होता है। गान्धी इसी परम्परा के अनुयायी हैं। उनके अनुभवों 
में सन्‍तों की जीती-जागती अनुभूति है। इस परम्परा ने जो सगुण 
ओर मनिर्गण का समन्वय किया है वह गान्धी की भजनावलि और 
रचनाओं में देखने में आता हे । 

सगुण ओर निरगंण का समन्वय निम्नलिखित प्रकार से किया जा 
सकता है 

तुलसीदास की यह चौपाइ भजनाबवलि में दी हुई है जो इस प्रश्न 
पर प्रकाश डालती है-- 


फूले कमल सोह सर केसे | 
निर्गंण ब्रह्म सगुण भये जैसे ॥ 


मील भर में कमल फूले दें | कील कैसे लग रही है ? जेसे निगु ण॒ 
ब्रह्म सगुण हो जाता हे । 

निगु ण ब्रह्म सगुण ब्रह्म का अधार ही नही है, वरन्‌ कुछ और है 
यहाँ यह दिखलाया गया हे कि कील भर मे कमल फूले हैं। कमलहीन 
भील का एक विन्दु भी नहीं है। इस तरह यह दिखलाया गया है कि 
सगुण ब्रह्म ओर निगुण ज्रह्म दोनों समकक्ष हें। दोनों का क्षेत्र 
समान है। झील होगी तो कमल्ल अवश्य ही खिलेंगे। यह भी यहां 
अभिप्राय है । 

यदि उपमा को छोड़ दे तो सीधी भाषा भ इसके अथ ये होंगे-- 

( के ) निगु ण ब्रह्म निगु णु इसलिए है कि उसमें अनगिनत गण हैं। 

(ख) निगु ण ब्रह्म निगु ण इसलिए है कि वह अनगिनत गुणों से 
भी अतीत हे | वह उनका आधार है। 

( ग) सगुण ब्रह्म निगु णु त्रह्म का अग या अंश नहीं है। दोनों 
' में अभेद है | समूचा निगु श ब्रह्म सगुण ब्रह्म होता है। 
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( घ) निगु ण॒ जक्म और सगुण ब्रह्म एक ही सत्‌ को दो दृष्टियों 
से देखना हे । एक दृष्टि से हो बह सगुण है तो दूसरी दृष्टि से वह 
निगु ण। एक दृष्टि से, जल-दृष्टि से, महज पानी वाली भील है तो 
दूसरी दृष्टि से वह कमलों की बनस्थली है । 

( डः ) पारदर्शी लोग ही तालाब को देख सकते हैं क्‍योंकि कमलों 
के मारे पानी दिखाइ नहीं पड़ता। पारदर्शी लोग ही निगुण बहह्म 
को देख सकते है । साधारण दृष्टि वाले सगुण को ही देखेंगे, कमल 
को ही देखेंगे। इस प्रकार सगुण ब्रह्म सुलमस और निगुश ब्रह्म 
दुलभ हे । 

(च ) सगुण ज्रह्म को अच्छी तरह से समझ लेना निगुण को 
समझ लेना है और निगु णु को समझना सगुण को समझ लेना है। 

( छ ) परम सत्‌ का निगुण स्वरूप नित्य और कूटस्थ है। उसके 
गुण अनित्य है यद्यपि उसका सगुण स्वरूप नित्य परिवर्तनशील है। 
भील नित्य हे । कमत्र अनित्य हैं। पर कील सदैव कमलशील् रहेगी 
क्योंकि कमल-सनन्‍्तति नित्य हे । 

(ज ) बिना कील को समझे कमलों को समझना ठीक नहीं है, 
अन्यथा बनस्थली का भ्रम हो जायगा। बिना निर्गंण ब्रह्म के सगुण 
ब्रह्म को समझना गलत है । 

( के ) पर निगुण बह्म को सममने पर सगुण ज्ह्मय को समझना 
जरूरी हे। भीज़ को समझ लेने पर कमलों को सममना जरूरी है । 
बिना कील को समझे कमलों का समझता उतना सरस और सुन्दर 
नहीं है जितना कि फील के सहित कमलों को समझना । 

( ब ) कमल कल मे कृत्रिम नहीं हे । किसी ने लगाया नहीं है। 
वे स्वभावत. उत्पन्न होते हैं। इसी अकार स्वभावतः निगुण ब्रह्म से 
सग़ुण त्रह्म उत्पन्न होता है । 

(८ ) सगुण ब्रह्म निर्गुण ब्रह्म की शोभा है। कमल मील की शोभा 
है। सगुण त्रक्म निर्गण ब्रह्म का आभरण हे । 
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( 5 ) सगुण बह्य॑ का उद्देश्य या लक्ष्य निर्गुण के इशारे पर चलना 
है। कमलों का उगना, फूलना ओर हिलना भील के इशारे पर है। 
सगुण ब्रह्म निर्गंश ब्रह्म का खिलोना है । मील कमलों से खेलती जान 
पड़ती हे । 

(ड ) ताक्त्विक दृष्टि से सत्य कील हु और कमल की दृष्टि से 
सत्यता, सत्‌ नहीं, कील के इशारे पर चलना है। सत्‌ निर्गण ब्रह्म 
है। सत्यता मगुण त्रह्म का निगुण के इशारे पर चलना है। सशुण की 
सत्ता निगंण हे। और इस सत्ता के कारण सगुण का कत्तेव्य है. कि 
वह निगुंण का कार्य करे | 

( ढ ) सगुण त्रह्म जीव वारियो का ऐसा समूह हे जिसमे व्यक्तियाँ तो 
नष्ट हो रही है ओर जन्म ले रही है, पर समष्टि जिसकी सदेव बनी है । 

इसी भील ओर कमल के उदाहरण से हम तुलसी और कबीर के 
अन्तर को भी समझ सकते हैं। तुलसी दास सगुण और निर्गंण को 
अच्छी तरह समझकर एक गुण विशेष पर, एक कमल विशेष को, ते 
लेते हैं ओर उसी को समम-बुककर खूब वर्णन करते हैं। वे राम के 
चरित को ही लेते हैं ओर उसी से सब कुछ ठीक ही देखते है । कबीर 
कहते हैं कि ऐसे अनगिनत राम! है, प्रतिक्षण हो रहे हैं और लय भी 
होते जा रहे हैं। इस तरह कबीर की दृष्टि कमल-सन्तति पर है तो 
तुलसी की दृष्टि कमल विशेष पर। इसी भाव को कबीर की निम्न- 
लिखित पंक्तियाँ जो भजनावलि में सग्रहीत है, स्पष्ट करती हैं । 


श्री प्रमपुरुष देवाधिदेव, 
भक्तेत नरसिह  भेख, 
कृद्दे कबीर कोऊ लख न पार, 
प्रहत्तात उबारे अनेक बार । 


अनेक बार त्रह्म नरसिह रूप धरता है और प्रहलाद को तारता 
है। तुलसी दास भी इस तत्त्व को जानते थे। वे कहते हैं--हरि अनंत 
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हरि कथा अनन्ता। पर जहाँ कबीर की दृष्टि सनन्‍्तति पर ज्यादा है' 
वहाँ तुलसी की उसकी एक कड़ी पर | 

गान्धी गीताबोध में तुलसीदास की ही तरह कहते ह-- 

“जो निराकार तत्त्व को भजते हैं और उसे भजने के लिए समस्त 
इन्द्रियों का संयम करते हैं, सब जीवों के प्रति समभाव रखते हैं, किसी 
को ऊंच-नीच नहीं गिनते, वे भी मुझे ( भगवान को ) पाते हैं ।..... 
पर निराकार की भक्ति शरीरधारी द्वारा संपूर्ण रूप से होना 'अशक्य 
माना जाता है, निराकार निगुंण है, अतः मनुष्य की कल्पना से परे है। 
अतः सब देहधारी जाने-अनजाने साकार के ही भक्त हैं ( गी० मा० 
पृ० ७३ )।” 
ओर 

“बह सत्‌ नहीं हे ओर असत्‌ भी नही है। उससे भी परे है। अन्य 
दृष्टि से उसे सत्‌ कह सकते हैं, क्योंकि वह नित्य है। तथापि उसकी 
नित्यता को भी मनुष्य नही पहचान सकता, इससे उसे सत्‌ से भी परे 
कहा, उससे कुछ भी सूना नहीं हे । उसे हजारों हाथ-पॉव वाला कह 
सकते हैं और इस प्रकार उसे हाथ-पैर आदि हैं यह जान पड़ते हुए भी 
वह इन्द्रिय-रहित है, उसे इन्द्रियों की आवश्यकता नहीं है, उनसे वह 
अलिप्त हे । इन्द्रियों तो आज हैं ओर कल नहीं हैं। पर ब्रह्म तो नित्य 
है ही । ओर यद्यप वह सब में व्याप्त है और सब को धारण किए हुए 
है, इससे गुणों का भोक्ता कहा जा सकता है, तथापि जो उसे नहीं पह- 
चानते उनके हिसाब से तो वह बाहर ही हैं। प्राणियों के अंदर तो वह 
है ही, क्योंकि सब-व्यापक है। वैसे ही वह गति करता है और स्थिर 
भी है। सूक्ष्म है, इसलिए वह ऐसा भी है कि न जान पड़े। दूर भी है. 
ओर नजदीक भी है। नाम-*रूप का नाश है तथापि वह तो है ही, इस 
प्रकार अविभक्त है, पर असख्य ग्राणियों में है. यह भी कहते हैं, इससे 
बह विभक्त रूप से भी भासित होता है. ( वह्दी पृ० ७८ ) ।” 
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दाशनिक पदावली का ग्रयोग करें तो हम कह सकते हैं कि सगुण 
ओर निर्गंश का संबन्ध तत्त्वत' यों है-- & 

( १ ) निर्गंण व्यापक है तो सगुण व्याप्य । यह संबन्ध व्याप्य- 
व्यापक संबन्ध है । यह अन्तयोमिता ( 7777%7०7८८ ) है। निर्गश 
अन्तयामी है । 

(२ ) निर्गंश सगुणातीत है पर सगुण को समेट कर | यह बहिर्या 
मिता ( (:27050८००८४०८ ) हे जिसमे अन्तर्यांसिता समन्वित है। 
निगंश बहियांमी ओर अन्तर्यांमी दोनों है । उसकी अन्तयामिता ही 
उसकी बहिरयामिता है। अत- अन्तयाम्रिता बहियाँसिता का अश नहीं 
हे । 

(३ ) सगुण निरगंण की लीला-सृष्टि हे । इस संबन्ध का विवेचन 
देहतक्त्व और जगत्‌ क अध्याय भे' किया जायगा | 

निगु ण ओर सशगुण दोनों के मानने वालों को सत्य नाम पसंद 
है। इसी को गान्धी ईश्वर कहते हैं। अत उन्होंने इसमें दोनों का 
समाहार कर लिया है| कबीर ने इस समाहार को बड़े अच्छे शब्दों में 
ब्यक्त किया है-- 


किक, 


सत्त नाम है सब ते नन्‍्यारा। 
निगन सगन॒ शब्द पसारा ॥| 
निगन बीज सरगन फल-फूला | 
साखा ध्यान, नाम है मला॥ 
मत्त गहे तें सब सुख पाव। 
डाल-पात में मल गेंबाव॥ 
साई मिलानी सुक्ख दिलानी। 
निगुन॒ सगुन भेद मिनी ॥ 


अन्त में अब यह कहा जा सकता हे कि गान्धी का सत शंकर के 
मत के अनुसार द्वी है । शंकर को भी कुछ लोग निरीश्वरवादी सममते 
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हैं तो कुछ लोग सगुण ब्रह्मवादी | बहुत कम लोग ऐसे हैं जो इन दोनों 
आन्त दृष्टियों से मुक्त होकर दोनों के ग्राह्म सार को लेते हुए उनके 
ब्रद्मयवाद को सममते हे । वस्तुत. शंकराचाय ब्रह्म को ईश्वर भी मानते 
हैं। वैसे ही गान्धी निगु ण ब्रह्म को ही सगुण त्रह्म कहते हैं। वे शंकर 
तथा तुलसी और कबीर की ही परम्परा के सिद्धान्त के पोषक हैं। अतः 
ईश्वर-विषयक उनके सिद्धान्त को हम ब्रह्मवाद कहेंगे । इस ब्रह्मवाद 
को वैष्णव वेदान्तियों के ब्रह्मवाद से भिन्न समझना चाहिए क्योंकि यहाँ 
विशुद्ध एकता है ब्रह्म ओर ईश्वर में । ईश्वर ब्रह्म का अश नहीं है । वह 
अ्ह्म ही है | 


१७६ 


अध्याय ७ 


जीव-तत्त्व 


जीवों की परमाथिता और चेतना 


जिनमें जीवन होता हो उनको हम जीव या जीवधारी कहते हैं । 
जीवन सबका एक है, यद्यपि जीव अनेक हैं । 

सभी जीव देहघारी होते हैं। देह के न रहने पर जीव जीव नहीं 
रह जाता | तब तो वह साज्ञात्‌ परमात्मा ही हो जाता है क्योंकि एक 
वही देहातीत है' यद्यपि वह देहधारी भी है! देह या पुर में रहने के 
कारण ही जीव को पुरुष कहा जाता है ( द्र० घ० नी० प्रू० १३४ )। 

जीवों मे प्रकार-मेद हैं या योनि-भेद हैं। सामान्यत. हिन्दधम में 
८४ लक्ष्य योनियों मानी जाती हैं। गान्धी इस सिद्धान्त में' विश्वास 
करते हैं । 

जीवो में प्रकारता या योनि का भेद उनकी चेतनता तथा परमाथिता 
के कारण हैं | कुछ जीवों में चेतनता अल्प होती है तो कुछ में महान । 
कुछ कम परसार्थी होते हैं तो कुछ अधिक । कीठदाणु, कीट, पशु, पक्षी 
ओर मनुष्य, इस प्रकार चेतनता ओर परमार्थिता के तारतम्य में ऋंख- 
लित हैं। मनुष्य में चेतनता ओर परसमार्थिता दोनों सब जीवों से 
अधिक होती हैं। डाविन की खोजों का प्रमाण देते हुए गान्धी ने कहा, 
“डार्विन बताता है कि पशुओं में भी एक ह॒द तक परसाथ बुद्धि देखने 
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में आती है। भीरु स्वभाव वाले पक्षी भी अपने बच्चों की रक्षा करने 
के समय बलवान बन जाते हैं। वह कहता है कि प्राशि-मात्र मे परमार्थ 
बुद्धि थोड़ी बहुत भी न होती तो आज दुनिया में घास-पात और जह- 
रीली वनस्पतियों के सिवा शायद्‌ ही कोई जीवधारी होता । मनुष्य 
ओर दूसरे श्राणियों में सबसे बड़ा अन्तर यही हे कि मनुष्य सबसे 
अधिक परसार्था है। वह दूसरों के लिए अर्थात्‌ अपनी नीति के प्रमाण 
में अपने बच्चों के लिए, अपने देश के लिए अपनी जान कुरबान करता 
है ( वही प्ृ० ४७ ) |” 

फिर सर जगदीश चन्द्र बोस की खोजों को मानते हुए गान्धी ने 
जड़ को भी जीवधारी माना ( हि० ध० प्रृ० ६४ )। और यदि कुछ-न- 
कुछ परमार्थिता सब जीवों मे सिद्ध की जा सकती है तो फिर घास-पात 
ओर वनरपति तथा जड़ पदार्थो में भी वह मानी जा सकती है, परि- 
माण में चाहे वह भले ही अत्यल्प हो ओर प्रकारता में चाहे अत्यन्त 
निम्न हो | 

सुप्त परमार्थिता से ल्लेकर जाग्रतू परमार्थिता तक यदि हम भेद करें 
तो सभी जीचों में परमाथिता है--यह अनुभव-सिद्ध है | 

जो बात परसार्थिता के विषय में हे वही चेतनता के बारे में भी 
है। वस्तुत” परमार्थिता का अदृट सबन्ध चेतनता से हे। एक की 
उपस्थिति में दूसरी की उपस्थिति है ओर एक की अनुपस्थिति में दूसरी 
की अनुपस्थिति । चेतनता के विषय में गान्धी कहते हैं कि “हमारे 
वैदिक धर्म के मुताबिक 'फान्शंस” सभी मे-जड़-चेतन में--होता हे । 
पर बहुतों का कान्शस सोया हुआ रहता है अर्थात्‌ उनकी अन्‍्तरात्मा 
मूढ़ अवस्था में होती है। तो उस अबस्था में उसे कान्शंस केसे कहा 
जाय (ग्रा० १७० ७४ ) |! ? 

यहाँ स्पष्ट है कि गान्धी सुप्त कान्शंस को कान्शंस नहीं कहना 
धाहते। इसी प्रकार वे सुप्त चेतनता को चेतनता भी नहीं कहना चाहते। 
पर यह वस्तुत. लोक में श्रचलित जड़ ओर जीव के कृत्रिम भेद के 
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अनुसार है। वास्तविक दृष्टि में चेतनता और परमार्थिता दोनों जड़- 
चेतन में न्‍्यूनाधिक मात्रा में हैं । 

इस प्रसग में ईशावास्योपनिषद्‌ के प्रथम मंत्र में गान्धी का अदूठ 
विश्वास प्रमाण-भूत है जिसके अनुसार ईशावास्यमिदं सबब यत्‌ किंच 
जगत्यां जगत्‌ है अर्थात्‌ जो कुछ भी इस जगत में है वह ईश्वर अर्थात्‌ 
परमाथता और चेतनता--से व्याप्त है । 

अस्तु जीवतत्त्व के प्रत्ययन में गान्धी चेतनता और परमाथंता 
को अवश्य मानते हैं। यह उनकी विशेष बात है। इसका तात्पय हुआ 
कि आत्मा सर्वान्तर है। इस प्रसग में ईसाइयों से उनका मतभेद बहुत 
प्रसिद्ध हे । ईसाई मत के अनुसार आत्मा केवल मनुष्यों में है, पर 
गान्धी तथा हिन्दूधर्म के अनुसार आत्मा जड़ ओर चेतन सब में है 
(द्र० आ० पृ० १७१ )। इतनी विशिष्टता रखते हुए भी गान्धी जीव 
या चेतन और जड़ का लोकिक भेद मानते हैं क्‍योंकि उनके मत से 
चेतनता सुप्त भी रह सकती है अथात्‌ अव्यक्त भी रहती है । 

प्राण ओर उसकी विशेषताएं 

जीव-ततत्व का इतना लक्षण खोजने के अनन्तर गान्धी जीव- 
वैज्ञानिक ढग से भी जीव के लक्षणों पर विचार करते हैं। जीवों का 
मूल-तत्त्व बीज-कोष है। कोषानुसार जीव-भेद होता है। कुछ जीव एक- 
कोषी होते हैं तो कुछ बहुकोीषी। आदि-जीव (प्रोटोज़ोआन) का शरीर 
केवल एक कोष का होता है । 

जीवों या प्राणियों में प्राण होता है। प्राण की मुख्य दो विशेषताएँ 
हैं, पुनजंनन और जनन। पुनर्जनन का मतलब है. जीव का अपने शरीर 
के विकास का उत्पादन करना ओर जनन का मतलब है अपनी वंश-वृद्धि 
करना । पुनजेनन बीजकोष के विभाजन, विलगाव और सवधन की 
प्रक्रिया की आवृत्ति द्वारा होता है | 

पुनजंनन और जनन--ये यान्त्रिक क्रियाये नहीं हैं। ये चेतन क्रियायें 
हैं। “पुत्जनन यान्त्रिक क्रिया--बेजान कल के ५रजों का हिलना--न 
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है ओर न हो सकता है। वह तो जीव-सृष्टि मे कोष के प्रथम विभाजन 
की तरह प्राण या जीव का अस्तित्व बताने वाला व्यापार है। अर्थात 
बह कर्ता मे बुद्धि और संकल्प की शक्ति होने की सूचना देता है । 
प्राणतत्व का विभाजन ओर बिलगाव-- उसका विशिष्ट कार्यों की 
योग्यता प्राप्त करना शुद्ध यात्रिक क्रिया है, यह्‌ बात तो सोची भी नही 
जा सकती । इसमे सन्देह नहीं कि जीवन की ये मूलभूत क्रियाएँ हमारी 
बतंमान चेतना से इतनी दूर जा पड़ी हैं कि कोई चुद्धिकृत या सहज 
सकरलप उनका नियमन करता है, यह नही जान पड़ता । पर क्षण भर 
के विचार से ही यह बात स्पष्ट हो जायगी कि पूरी बाद को पहुंचे हुए 
मनुष्य का संकल्प जिस तरह उसकी बाह्य चेष्टाओं और क्रियाओं का 
सचालन, बुद्धि के निदेशालुसार करता है, वैसे ही यह भी मानना होगा 
कि आरभ में होने वाली शरीर के क्रमिक संघटन की क्रियाएँ भी अपनी 
परिस्थिति की सीमा के अन्दर, एक प्रकार की बुद्धि की रहनुमाई में 
काम करने वाली एक प्रकार की इच्छा-शरक्ति या संकल्प के द्वारा परि- 
चालित होती हैं| इस बुद्धि को मानस-शासत्र के पंडित अब अचेतन मन 
या अन्तश्चेतना कहने लगे हैं। यह हमारी व्यष्टि सत्ता, हमारी आत्मा 
का ही एक अग है, जो हमारे साधारण चिन्तन से लगाव न रखते 
हुए अपने निज के कत्तेव्यों के विषय मे अतिशय जागरूक और साव- 
धान रहता है। हमारी बाह्य चेतना सुषुप्ति, बेहोशी आदि में सो जाती 
है, पर अन्तश्चेतना कभी एक क्षण के लिए आंख नहीं मूंदती । 

“इस प्रकार हमारी अन्तश्चेतना ही वह प्राणशक्ति है जो शरीर के 
भीतरी निर्माण ओर चिकास को पेंचीदा क्रियाओं का नियमन करती 
है । उसका पहला काम है--गर्भयुक्त डिम्ब को अलग करना ओर इसके 
बाद प्राणी की मृत्यु होने तक मूल बीज-कोषों को जज्ब कर ओर उन्हें 
भिन्न-भिन्न अगों को भेज कर, अपने पिड या शरीर की रक्षा करते 
रहना ( आ० प्र० १४३-१४४ )” । गान्धी के इन शब्दों से साफ जाहिर 
है कि वे कई नामी जीव-वैज्ञानिकों की भाँति मूल प्राणतत्त्व को 
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अन्तश्चेतना मानते है । मल प्राण तत्त्व को हम जीव या जीव-तत्त्व 
या आशतत्त्व कहेंगे। पनजर्नन तथा जनन इसी के द्वारा होता है। 
इस प्रकार यदि देह अथवा देह के घटक कोषों को हम छोड़ दें, तो 
प्रत्येक जीव के निम्नलिखित घटक हुए-- 
१--प्राशुतत्त्व 
२--अन्तरात्मा या परमात्मा या आत्मा 
३--परमाथ बुद्धि 
गप्राशतत्व का विकास 
पग्राशतत्त्व का विकास अत्येक जीव में होता है । ज्ञानेन्द्रियों और 
कर्मेनिद्रियाँ इसी से विकसित हैं। जैविक व्यापार भी इसी के विकास हैं । 
प्राणशतक््व का सबसे पेचीदा विकास मनुष्य मे होता है। प्राण, 
अपान, उदान, व्यान और समान में पच प्राण प्राशतत्त्व से ही विक- 
सित होते हैं। इसी से चल्लु, कण, नासिका, जिह्ठा और त्वचा इन 
पांच इन्द्रियों के व्यापार का विकास होता है | इसी से मुख, हाथ पैर, 
मलेन्द्रिय और म॒त्रेन्द्रिय इन पांच कर्मेनिद्रयों के व्यापार का विकास 
होता है। मन, अहंकार, चित्त ओर बुद्धि इस अन्त करणु-चतुष्ठटय 
का भी विकास आ्राण तत्त्व से ही होता है । 
प्राणुतत््व से विकसित मुख्य तत्त्वों का आत्मा के साथ श्रगाढ़ 
संबंध है । इस प्रसंग में गान्धी कठोपनिषद्‌ के निम्नलिखित श्लोकों 
का देनिक स्मरण करते थे-- 
आत्मानं॑ रथिन विद्धि शरीर रथमेव तु। 
बुद्ध तु सारथिं विद्धि मन. प्रग्रहमेव च || 
इन्द्रियाणि हयान हुविषयास्तेषु गोचरान्‌। 
आत्मेन्द्रियमनोयुक्त भोकतेत्याहुर्मनीषिण: ॥ 
अथोत 
समझो कि आत्मा रथ पर सवार लड़वैया है, शरीर रथ है, बुद्धि 
सारथी है, मन लगाम है, इन्द्रियां घोड़े कहे जाते हैं. ओर पांच विषय 
श्पे 
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( शब्द, रूप, रस, गन्ध, स्पश ) उनके गोचर मेंदान हैं। ज्ञानी लोग 
कहते हैं कि मन और इन्द्रियों के साथ जुड़ा हुआ आत्मा इन विषयो 
_ को भोगने वाला है | 

ज्ञानेन्द्रिय, मन ओर बुद्धि का विकास मानवेतर जीवों में उतना 
नहीं है जितना कि मनुष्य में, बल्कि मनुष्य की अपेज्षा बहुत कम है | 
कहना चाहिए कि प्राण॒तत्त्व का सर्वाधिक विकसित प्राणी मनुष्य ही 
है। हर प्राणी का, हर मनुष्य का, प्राणतत्त्व भिन्न-भिन्न होता है। अब 
हम आत्मा और आशण तत्त्व या जीव के संबन्ध पर विचार करने के 
लिए मनुष्य को ही लेंगे। ऊपर कहे गए कठोपनिषद्‌ के श्लोकों से सिफ 
इतना जाहिर होता है. कि आत्मा और जीब में गाढा संबन्ध है। इस 
संबन्ध का निश्चित अथ जानना है | 


आत्मा ओर जीव का संबन्ध 


आत्मा ओर जीव के सबन्ध को गान्धी ने अनेक प्रकार से व्यक्त 
किया है | हम पहले उनका निरूपण करेगे | 

?--गान्धी की देनिक प्राथना के अन्तर्गत शकराचाय कृत प्रात 
स्मरण है. जिसकी निम्नलिखित पक्तियाँ जीव की विविध अवस्थाओं 
के साथ आत्मा का सबन्ध बताती हैं-- 


यत्स्वप्नजागरसुषुप्तम वेति नित्यम्‌ 
तद्‌ ब्रह्म निष्कतमह न च भूतसव* | 


अथोंत्‌ 
जो चतुर्थ अवस्था ( तुरीय ) रूप है, जो जागृति, स्वप्न ओर निद्वा, 
तीनों अवस्थाओं को हमेशा जानता है, ओर जो शुद्ध ऋ्रह्म है, वही मेँ 
भ-पंचमहाभूतों से बनी हुयी यह देह सैं नही हूं । 
, यहाँ यह कहा गया है कि जीब की प्रायः तीन अवस्थाएँ होती हैं-- 
जाप्रत्‌ , स्वप्न और सुषुप्रि अर्थात्‌ म्वप्तरहित प्रगाढ निद्रा | प्रत्येक अवस्था 
१८४ 
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में जीव भिन्न रहता है। जाग्रत्‌ अवस्था का जीव विश्व कहा जाता 
है, स्वप्न का तैजस, और सुधुप्ति का प्राज्ञ । आत्मा न तो विश्व है, न 
तैजस ओर न प्राज्ञ, यद्यपि वह इन तीनों का आधार है और इन तीनों 
में इस रूप से मौजूद रहता है। यदि इन तीनों अवस्थाओं के अतिरिक्त 
ओर कोई अवस्था हो तो उनमें भी जीव विश्व, तेजस और प्राज्ञ से 
भिन्न होगा सगर उसका भी आधार आत्मा होगी । इस कारण आत्मा 
किसी अवस्था विशेष का अनुभवकर्त्ता जीव नहीं है। वह सकल 
अवस्थाओं का अनुभवकर्त्ता होते हुए सी उनके विशिष्ट अनुभवकर्त्ताओं 
से भिन्न है। इस कारण हम उसको तुरीय” अथात जो तीन अवस्थाओं 
वाला न हो, वरन्‌ चौथी अवस्था वाला हो, कहते हैं । तुरीय का मत- 
लब शब्दतः चौथा होता है। पर यहां उसका अथ निषेधात्मक है अर्थात्‌ 
जो पहला दूसरा और तीसरा न हो । यदि और अवस्थाओं को मान 
लिया जाय तो हम तुरीय को 'तुरीय”ः ( चौथा ) नहीं कह सकते | यह 
वस्तुत. अवस्थाव्यतिरिक्त का पर्याय है | 

इस प्रकार सिद्ध होता है कि जीवों के विश्व, तेजस ओर प्राज्ञ तो भिन्न- 
भिन्न हैं, पर उन सबकी आत्मा” एक है। ग्रत्यक जीव का आध र “आत्मा' 
है । यही आत्मा सब जीवों की आत्मा है। इसी को हम ब्रह्म कहते हैं। 

आत्मा ओर जीव के इस संबन्ध को हम आधाराधेय संबंध 
कहेंगे। प्राय: इसको “अभेद सबन्ध? भी कहा जाता है। इसलिए गान्धी 
इन पक्तियों के विषय में कहते हैं कि “उनके अद्वेत सिद्धान्त को में 
मानता हूं सही, लेकिन-- 


तदबह्म निष्कलमह न च भूतस'घ* 
कहते सकोच होता है क्योंकि उतनी साधना अभी पूरी नही हुईं है 
( भमजनावलि भजनावल्ि का विकास प्र८ ४ ) ।” 
गान्धी आधाराधेय सबन्ध को मानते हैं। साधना के परी होने पर 


वे आत्मा ओर जीब के बीच अभेद संबन्ध को भी मानने को तैयार 
श्८द्‌ 
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हैं। अत. अभेद सबध संभव है, ओर आदर्श है पर आधाराधेय संबन्ध 
यथाथ है | जो लोग अभेद्‌ संबन्ध मानते हैं वे विश्व, तैजलस और प्राज्ञ 
को भ्रम कहते है | उनके अनुसार जीव आत्मा में भ्रम-स्वरूप नहीं है, 
बल्कि जीव के कतिपय तत्त्व जीव के आधारभूत तत्त्व आत्मा में भ्रम- 
स्वरूप हैं | वस्तुत. आत्मा भी तो जीव का आधारभूत तत्त्व है। बिल- 
कुल असदिग्ध भाषा में कहें तो हम कह सकते हैं कि आत्मा के अभाव 
में जीव भ्रमस्वरूप है। या आत्मा के अभाव में प्राश॒तत्त्व भ्रमस्वरूप 
है। प्राणुतत्त्व व्यष्टि है, आत्मा सामान्य है। सामान्य के अभाव मे 
व्यष्ठि का अस्तित्व नहीं है। व्यष्ठि का अस्तित्व सामान्य मे ही हे 
प्राणतत्त्व का अस्तित्व आत्मा या ब्रह्म में ही निगूढ हे । गान्धी इसी 
सिद्धान्त को मानते हैं । 

२--आत्मा ओर जीव के सबन्ध को पंचमहाभूतों ओर काल के 
माध्यम से वन करने पर यद्यपि इसके ज्ञान में बहुत निश्चितता नहीं 
आती तो भी पर्याप्त स्षष्ठता आ जाती हे. । 

(क) जल की दृष्टि से इस सबन्ध को बतलातें हुए गान्धी ने कहा-- 

“होने का अथ है ईश्वर से-- परमात्मा से-- सत्य से प्रथक्‌ हो 
जाना | कुछ का मिट जाना परमात्मा में मिल जाना है। समुद्र में रहने 
वाला बिन्दु समुद्र की महत्ता का उपभोग करता है, परन्तु उसका उसे 
ज्ञान नही होता | समुद्र से अलग होकर ज्यों ही अपनेपन का दावा 
करने चला कि वह उसी क्षण सूखा । इस जीवन को पानी के बुलबुले 
की उपमा दी गई है, इसमे मुझे जरा सी अतिशयोक्ति नहीं दिखाई 
देती ( ध० नी? प्र० १६६-*६७ )।” 

यहाँ जीव की उपमा समुद्र को बुद से दी गई | जब तक बिन्दु 
समद्र में रहता है तब तक उसे अपनेपन” का ज्ञान या अनुभव नहीं 
होता। जब वह समुद्र से अलग होता है तब उसे “अपनेपन! का अनुभव 
होता है। तब वह बिन्दु बनता है, समुद्र में उसको कोई बिन्दु कहता- 
समभत्ना ही नही है। पर अलग होते ही वह सूख जाता हे अथान्‌ 

श्द७ 
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उसका अस्तित्व मिट जाता है। यही बात जीव और आत्मा के सबनन्‍्ध 
में भी है। जीव जब तक आत्मा में रहता है तब तक उसे कोई जीव 
नहीं कहता । आत्मा से निकलने पर जीव को अपनेपन का अनुभव 
होता है । तब उसे जीव कहा जाता है। पर बस्तुत. तब उसका कुछ 
भी अस्तित्व नही है । इसलिए उसको नष्ट-अम्तित्व मान लेना ही 
उपयुक्त है। 

पर इसका यह तात्पय न लगाना चाहिए कि जीव आत्मा में रहकर 
आपना कर्म नहीं कर सकता। जीव आत्मा से निकलकर ही अलग 
रहकर अपना कर्म नही कर सकता। आत्मा में रहता हुआ तो वह 
अपना कर्म बड़े अच्छे ढंग से करता है। इसलिए गान्धी ने कहा-- 
“समुद्र से अलग हो जाने वाले बिन्दु के लिए हम आराम की कल्पना 
कर सकते हैं, परन्तु समुद्र में रहने वाले बिन्दु के लिए आरास कहाँ ! 
समुद्र को एक क्षण के लिए आराम कहा मिलता है ? ठीक यही बात 
हमारे संबंध में है। ईश्वर-रूपी समुद्र में हम मिले और हमारा आराम 
गया, आगम की आवश्यकता भी जाती रही (वही पृ० १६७-१६८) ।” 
ओर “ईश्वर स्वयं चोबीसों घण्टे एक सांस काम करता रहता है। 
अगड़ाई लेने तक का अवकाश नही लेता । हम उसके हो जायें, उसमें 
मिल जाये तो हमारा उद्योग भी उसके समान ही अतन्द्रित हो गया-- 
हो जाना चाहिए ( वही पू० १६६ )।” 

यहाँ स्पष्ट है कि जीव ओर आत्मा में आधेयाधार संबन्ध किया 
गया। कुछ लोग कहेंगे कि यहा अडद्जाड्ि संबन्ध है क्‍योंकि समुद्र अंगी 
है और बिन्दु अंग है, आत्मा अंगी है ओर जीव अग है। पर यह 
गानधी को ठीक ही मान्य नहीं है क्योंकि जब अग से अगी अलग हो 
तभी तो वह अग बनता है, जब समुद्र-रूपी आत्मा से बिन्दु-रूपी जीव 
अलग हो तभी तो उसका जीवत्व बनता है, बिना अलग हुए न उसे 
अपनेपन का अनुमव होता है और न दूसरों को हो सकता है। अत 
इस सबंध को अंगाज्नि संबन्ध न कहकर हम आधाराधेय संबन्ध ही 


श्प्द 
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कहेंगे | विन्दु समुद्र में रहता है पर समुद्ग-रूप से समुद्र का कार्य करते 
हुए। जीव आत्मा में आत्मा के रूप से आत्मा का कर्म करता हुआ 
रहता हे | 

आत्मा का क्या करे है ! क्‍या आत्मा कर्म करती है ? इन प्रश्नों 
पर हम बाद मे (वचार करेगे। यहाँ इतना ही पर्याप्त है कि गानधी के अनु- 
सार आत्मा परसाथ करती है और यह परमार्थ उसका स्वार्थ भी है । 

( ख ) तेज या अग्नि की दृष्टि से गान्धी न आत्मा ओर जीव के 
सबन्ध को बतल्ाते हुए उद की एक प्रसिद्ध कविता का उद्धरण किया-- 


“ग्रादम को खुदा मत कही आदम खुदा नहीं 
मगर खुदा के नूर से आदम जुदा नहीं” ( वही पृ० ४३ ) ! 


आदम या मनुष्य अर्थात्‌ जीव खुदा या परमात्मा नही है। मगर 
वह परसात्मा के प्रकाश से प्रथक भी नहीं है । 

इस प्रसग मे गान्धी-द्शन को द्वताहती तथा सगुण-बत्रह्मवादी निम्बाक 
के दर्शन की भाँति समभाने वाले डा० धीरेन्द्रमोहन दत्त ने कहा-- 

“इस स्थान पर हमे फिर गान्धी की पसद छत अदह्व त-संबन्ध के 
किसी उस प्रकार के पक्ष मे मिलती है जिसका समथेन वेष्णुव वेदान्ती 
ओर अवाचीन काल में रवीन्द्रनाथ टेगोर विविध ढंग से करते हैं । 
शंकर के अनुयायी केबलाह्नत के पोषक हैं। गान्धी मनुष्य ओर इंश्वर 
सब-्धी अपन विचारों को क्रियाशील ओर गतिशील रखने का प्रयत्न 
करते हैं। इस कारण वे ईश्वर को शक्ति, जीवन, आदि के रूप में सोचते 
हैँ ताक उससे स॒ष्टि, अबतार ओर अनग्रह की बहुमुखी विचार सर- 
णियों को मान्यता मिले (दि फिलासिफी आफ महात्मा गान्धी पृ० ६४)।” 

डा० दत्त का कहना है कि गान्धी के अनुसार जीव आत्मा से 
भिन्न और अभिन्न दोनों है। इसे शंकर भी कुछ ह॒द तक मानते हैं; 
इसीलिए तो वे जीव को सत्‌ और असत्‌ दोनों से अनिवंचनीय कह 


कर माया करार करते हैं । 
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हमारी समझ से शकर का कोई भी अनुयायी मनुष्य को ईश्वर नहीं 
कहता है, जीव को आत्मा नहीं कहता है | शकर का बस्तुतः सिद्धान्त 
है कि जीव का स्वत अस्तित्व नहीं हे ओर जीव का आधार आत्मा 
है। जब कहा जाता है कि वह तू ही हे ( तत्त्वमसि ) या सोहमस्मि 
( मैं बही हूँ ) तो यहाँ यह मतलब नही हे कि मनुष्य ईश्वर है। यहाँ 
मतलब है कि मनुष्य का आधार इश्वर है, उस आधार को प्राप्त करने ' 
पर मनुष्य मनुष्य नहीं रह जाता, तब ईश्वर ही एकमात्र रहता हे । 
तत्त्वमसि, साहमस्मि तथा इस प्रकार के अन्य वाक्य बस्तुतः इंश्वर 
ईश्वर है, त्रह्म ब्रह्म है, आत्मा आत्मा है, यह अथ देते है । 

सवाल यह है. कि क्‍या आदस मे खुदा का नूर नही है ” बस्तुत. 
आदम की नीव ही खुदा के नूर पर हे । इसीलिए कहा गया कि 'मगर 
खुदा के नूर स आदम जुदा नही?!। जब कहा गया कि आदम खुदा 
नही है तो इसका मतलब यह हे कि मनुष्य ईश्वर नही है। जाौव 
आत्मा नही है। अत- गान्धी के इन वचनों का अह्ेत दर्शन से विरोध 
नही हे | 

पर सवाल अब भी बना हुआ हे कि क्‍या इन्सान खुदा से मिलने 
पर इन्सान रहता है ” डा० दत्त का अश्निप्राय लगता हे कि उनके 
अनुसार गान्धी का मत है. कि इंश्वर-प्राप्ति के अनन्तर भी इन्सान 
इन्सान बना रहता है। समुद्र ओर बिन्दु वाले दृष्टान्त से हम कह 
सकते हैं कि यह असंभव है । समुद्र को ग्राप्त करने पर बिन्दु बिन्दु 
नही, समुद्र रह जाता है। कुछ लोग कहेंगे कि वाह साहब ! क्‍या 
समुद्र मे' बिन्दु नही रहता ” बिन्दु तो वहाँ रहता ही हे । इसका उत्तर 
यह हे कि विन्दु तभी रह सकता है जब विन्दु का अपनापन हो । समुद्र 
में विन्दु का अपनापन नहीं रह सकता। इस कारण समुद्र मे बिन्दु 
बिन्दु नहीं है। यही हाल जीव का भी है। भिन्नता का मतलब ही है 
प्रथक्‌ होना। गान ने स्पष्ट कह दिया 'कि होने का अथ है इंश्वर से 
'परमात्मा से--सत्य से-- प्रथक्‌ हो जाना'। यह होना गान्धी के अनु- 
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सार भी मिथ्या हे | इसका विवेचन सविस्तर हम बाद मे करेंगे। गान्धी 
यह सदैव मानते है कि जगत्‌ में जो कुछ है वह इंश्वर से व्याप्त है। 
अतः: प्रथक होना केवल कपोल-कल्पना है। 

इस कारण जीव ओर आत्मा का सबन्ध ह्ताह्तवादी के अनसार 
नही, किन्तु अहतवादी के अनुसार है । यदि हम समुद्र को अनगिनत 
बिन्दुओं का महायोग ही कहें तो भी हमे यह मानना पड़ेगा कि ये 
सकल विन्दु परस्पर एकमेल होकर एकरस--समरस--हो गए हैं, यहाँ 
तक कि किसी का पृथक्‌ रहना सभव नही हे । जब जल जेसे पदार्थ की 
यह एकरस एकता है तो ज्ञान-विज्ञान के समुद्र के एकता के विषय मे 
कहना ही क्‍या है ? बह तो ओर भी एकरस होगा ? इस कारण उसको 
केवल अद्वेत कहना ही उचित है | ढेत और अद्वेत का योग उसे कहना 
किसी प्रकार स भी न्‍्यायसगत नहीं हे । 

प्रकाश जीव ओर आत्मा के सबध के स्वरूप को ओर अधिक स्पष्ट 
करता हे। प्रकाश सदा एकरूप रहता है । उसमे विन्दु नहीं होते । उप- 


युक्त उद पद्म का पूरक रेदास की निम्नलिखित पंक्तियाँ है जो गान्धी की 
भजनावलि मे शामिल हैं 


प्रभु जी तुम दीपक हम बाती । 
जाकी जोति बरैे दिन राती ॥ 


आत्मा या परमात्मा दीपक हे । जीव उसकी बत्ती है। बत्ती जल 
रही हे, प्रकाश हो रहा है। जीव के अस्तित्व का, बत्ती के अस्तित्व 
का, लय हो रहा है, पर दीपक का ग्रकाश बढ़ रहा है। आदम खुदा का 
नूर है पर वह अपनी इन्सानियत या अपना आदमपन जलाकर, मिटा- 
कर, ही खुदा का नूर बना हे । खुदा निःसन्देह जीव या आदम के द्वारा 
ही प्रकाशित होता है, दीपक जल नही सकता यदि बत्ती न हो, तो भी 
बत्ती अपने को मिटाकर ही प्रकाश देती है। दीपक प्रकाश का पर्याय 
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व्य 


है। यह न समझना चाहिए कि दीपक का मतलब सिफ तेल रखने वाला 
कटोरा या शराब है! 


इसी बात को मंसूर की निम्नलिखित पंक्तियों सिद्ध करती हैं जो 
गानधी की भ्जनावल्ि में संग्रहीत हें:-- 


अगर है शोक मिलने का, तो हरदम लौ लगाता जा । 
जत्ताकर खुदनुमाई को, भसम॒ तन पर लगाता जा || 


न हो मुल्ला, न हो बम्मन, दुईं की छोड़कर पूजा । 
हुक्म है शाह कलदर का, 'अनलहक' तू कहाता जा ॥ 


इससे जाहिर है कि जीव और आत्मा के अभेद सबन्ध की ओर 
ही जीव को प्रेरित करना चाहिए । अनलहक अर्थात्‌ अह त्रह्माम्मि, में 
ब्रह्म हूं, यह खुदी, जीवत्व को नष्ट कर देन पर ही सभव है | 

भजनावलि की निम्नलिखित पक्तियाँ तो साफ तार से कहती हैं कि 
ईश्वर-प्राप्ति मे जीच का जीवत्व टिक नही सकता-- 


“तेरी पाक सीरत्‌ का आशिक हुआ जो । 
वही रेंग रगा फिर जो तूने रंगाया ॥ 
है गुमराह, जिस दिल में बाकी खुदी है । 
मिल्ला तुझसे जिसने खुदी को गंवाया ॥ 


इन पक्तियों से शायद अब यह सशय दूर हो जायगा कि गान्धी 
के अनुसार ईश्वर-प्राप्ति में जीव का अस्तित्व रहता है, या जीव और 
| में कप कप हक * 
इंश्वर में हत-अद्वत का सबन्ध है। यदि किसी को कुछ शंका हो तो 
उसे यह सममझना चाहिए कि वस्तुतः उस सबन्ध को सममाने के ये 
दृष्टान्त हैं। अतः इनके अर्थ की खींचा-तानी न करनी चाहिए। जो 
सीधा अथ यहाँ दिया गया है, वह खीचा-तानी से दूर है और सबे- 
मान्य है। गान्धी बार-बार कहते हैं कि हम इस संबन्ध को अपनी 
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भाषा में व्यक्त करते हैं इसलिए खामी रह ही जाती है। ईश्वर भी इस 
संबन्ध को अगर हमारी भाषा मे व्यक्त करे तो खामी रह जायगी। 
इसलिए हमें इस खामी को ध्यान मे रखते हुए जीव और आत्मा के 
सबन्ध को सममना है। प्रत्येक दृष्टांत का मुख्य अशिग्नाय क्‍या है, 
यही हमारे लिए ग्राह्य है । 

( ग॒ ) पृथ्वी की दृष्टि से इस संबन्ध को गान्धी ने यों व्यक्त किया 
है--“इस अनंत आकाश मे प्रथ्वी एक रजकण के समान है और उस 
रजकण पर हम तो रजकण के भी ऐसे तुच्छु रजकण हैं कि उसकी कोई 
गिनती ही नहीं हो सकती । इस प्रकार शरीर-रूप से हम शून्य हैं, यह 
कहने मे तनिक भी अतिशयोक्ति या अल्पोक्ति नहीं है। हमारे शरीर 
के साथ तुलना करते हुए चींटी का शरीर जितना तुच्छ है प्रथ्वी के 
साथ तुलना करने में हमारा शरीर उससे हजारों गुना तुच्छ है! ( घ० 

० प्ू० १६२ )।” ओर “संसार मे जीवमात्र एक रज॒कण की अपेक्षा 
अधिक कुछ नही है ( वही प्ृ० १६६ )।” 

यहाँ जीव को रजक ए ओर आत्मा को अनन्त ब्रह्मांड की उपसा दी 
गई हे। रजकणु-रूपी जीव स्वत. शून्य हे-- यह कहने में जरा-सी भी 
अतिशयोक्ति नही हे । 

पृथ्वी का गुण गन्ध माना गया है। इस दृष्टि से जीव और आत्मा 
के सबंध पर प्रकाश डालने वाली नानक को निम्नलिखित पक्तियोँ 
आश्रम भजनावलि से ल्षी जा सकती है :-- 

पृष्प मध्य ज्यों बास बसत हे, मुकुर माहि जस छाई । 
तैसे ही हरि बसे निरतर, घठ ही खोजो भाई।। 


अथोत्‌ 
आत्मा जीव में वैस ही निवास करती हे जैसे गन्ध पुष्प में । 
क्या गन्ध के अभाव में पृष्प सभव हे ? कदापि नहीं। कुछ लोग 
कुछ पुष्पों को गधहीन कहेंगे, पर वेज्ञानिक दृष्टि से यह मिथ्या हे । 
१६३ 
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सभी पुष्प पार्थिव होने के कारण अवश्य गन्धधर्मा होगें। फिर यहाँ यह्‌ 
कहा जा सकता है कि आखिर पुष्प का तो अस्तित्व है ही ? इसका 
उत्तर यह है कि इस दृष्ठांन्त का सिफ इतना अभिप्राय है कि जीवमात्र 
में आत्मा व्याप्त है, अतः आत्मा के अभाव न रहने के कारण जीव 
का जीवत्व संभव हे | 

( घ ) वायु की दृष्टि से आत्मा ओर जीव का संबन्ध बताते हुए 
गान्धी ने गीता के निम्नलिखित श्लोक को प्रमाणभूत समका-- 


यथा दीपो निवातस्थो नेज्ञते सोपमा स्मृता | 
योगिनो यतचित्तस्य युअ्जतों योगमात्मन: ॥ ६।१६ 


अर्थात्‌ 

जीव को आत्मा या परमात्मा के साथ जोड़ने का प्रयत्न करने 
वाले स्थिरचित्त योगी की स्थिति वायु-रहित स्थान में अचल रहने वाले 
दीपक की-सी कही गई हे। 

जीव और आत्मा के संबध के प्रसंग में जीव की निश्चलता का 
अभिग्राय है कि वह बिलकुल जीवत्व खोकर आत्मा में लीन हो गया है। 

वायु का गुण स्पश है | स्पर्श की दृष्टि से जीब आत्मा को छूते ही 
आत्मा हो जाता. है । प्रमाण के लिए भजनावलि से आनन्द्धन की 
थे पंक्तियाँ ली जा सकती हैं :-- 


परसे रूप पारस सो कहिए, ब्रह्म चिन्ददे सो ब्रह्म री। 
जिहि विधि साधो आप आनन्दघन, चेतनमय निकर्म री। 


यदि हम संबन्ध में किसी भी प्रकार के रपश या संयोग का विचार 
करें तो हमें इन पक्तियों को ध्यान में रखना चाहिए। आत्मा के संबन्ध 
या संस्पश में आते द्वी जीव जीव नहीं रह सकता, वह आत्मा या त्रद्म 
हो जायगा ! 
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( छः ) आकाश की दृष्टि से आत्मा ओर जीव के सबन्ध पर गीता 
का निम्नलिखित श्लोक प्रकाश डालता है जो गान्धी को स्वीकार्य है ही- 


यथा सवंगत सौद््मादाकाशं नोपलिप्यते | 
सवत्रावस्थितो देंदे तथात्मा नोपलिप्यते ॥ १३३२ 
अर्थात्‌ 


“जिस भ्रकार सूक्ष्म होने के कारण सबबंव्यापी आकाश लिप्त नहीं 
होता, वेसे सब देह भे रहने वाला आत्मा लिप्त नही होता ( गी० मा० 
पृ० २२६ ) ।” 

यहाँ यह दिखलाया गया है कि जीव में रहने पर भी, जीव का 
आधार होने पर भी, आत्मा जीव से लिप्त नही होती है। बह जीब 
से असग है। वस्तुतः दोनों का संस्पर्श या संयोग नहीं होता है। यह 
इस सबन्ध की बड़ी विशेषता है जो अन्य संबन्ध मे नहीं पायी जाती | 

( च ) इस सबनन्‍्ध पर काल की दृष्टि से प्रकाश डालते हुए गान्धी 
ने कहा-- “हम सब नास्ति है। हम कहें जब हम जिदा रहते ट्देतो 
नास्ति केसे हो सकते है ? आज तक तो मैं जिंदा रहा, लेकिन कल के 
लिए मुझे कोई नहीं बता सकता कि रहूंगा या नही । ऐसे ही कल-कल 
करके ७८ बष निक्राल दिए। और भी शायद दो-चार दिन निकाल दूँ 
लेकिन हम क्या जानें, मैं फैसे कह सकता हूं कि कोई आदमी अमी जिदा 
है तो वह एक मिनट बाद भी जिंदा रहेगा या नही, कोई नहीं कह 
सकता । इस लिए मैं कहता हूं कि हम तो नासित हैं, जिसका कोई ठिकाना 
नहीं है। “अस्ति? वह तो एक ही हो सकता है।''* अरित के माने हैं 
आदि है, अनादि है, और आयदा रहेगा ( प्रा० १ प्रृ० ३२७-२८ ) 
ओर 


“काल के अनन्त चक्र में सो वर्ष का हिसाब किया ही नहीं जा 
सकता; परन्तु यदि हम इस चक्कर से बाहर हो जायें, अर्थात्‌ 'कुछ 
नहीं द्वो जायें? तो हम सब कुछ हो जायेँ ( घ० नी० पृ० १६६ ) ।” 
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यहाँ स्पष्ट कहां गया है कि काल को दृष्टि से भी जीव का कुछ 
अस्तित्व नहीं है। काल-चक्र के बाहर होने में जीव का अस्तित्व बिल- 
कुल नष्ट हो जायगा, पर वह आत्मा हो जायगा जो वस्तुत सब कुछ 
होना है | 

३--इन वर्शानों के आधार पर हम कह सकते हैं कि आत्मा और 
जीव केवल आधाराधेय ही नहीं है, वरन जीव की अपनी कुछ सत्ता 
नहीं हे । उसका प्राणुतत्त्व आत्मा का ही देह मे प्रतिबिब जान पड़ता 
है | एक जगह गान्धी इसका उल्लेख भी करते हैं -- 

“इन्सान ऐसा बना है कि अगर वह अपने बनाने वाले को समझ 
ले कि मैं उसी भगवान का प्रतिबिस्ब हूं तो दुनिया की कोई' ताकत 
उसके स्वमान को छीन नहीं सकती ( पश्रा० २ प्रू० २३० )।”? 

यदि इन्सान या प्राशुतत्त्व प्रतिबिम्ब है. तो आत्मा बिम्ब हुआ। 
फिंर इन दोनों का संबन्ध बिब-प्रतिबिम्बवाद हुआ । अह्वत वेदान्त में 
ही यह सिद्धान्त मिलता हे -- यह कहना यहाँ अप्रासंगिक न होगा । 

पर बिब-प्रतिबिबवाद में अनेक कठिनाइयोँ जान पड़ती हैं। यदि 
प्राश-तत्व आत्मा का प्रतिबिब है तो फिर आत्मा का स|कार होना 
अवश्यंभावी है | वह तब निराकार नहीं हो सकती । 

चूँ कि गान्धी आत्मा को साकार मानते हुए भी निराकार मानते हैं, 
अत: वे बिब-अतिबिबवाद का समथन कर सकते हैं। पर जेसे आत्मा 
अत्याकार या निराकार है, वैसे हमें उसके अनुसार आत्मा और जीव 
का सबन्ध भी बैठाना चाहिए। इस दृष्टिट से सोचने पर गान्धी का इस 
प्रसंग मे एक ओर मत मिल्लेगा । 

४--यह सत निम्नलिखित शब्दों मे व्यक्त है-- 

“हम तो भगवान्‌ के हाथ के खिलोने हैं। वह हमें अपने इशारे 
पर नचाता है। इसलिए आदमी ज्यादा-से-ज्यादा यही कर सकता है 
कि वह इस नाच में कोई रुकावट न डाले ओर अपने भगवान की 
इच्छा को अच्छी तरह पूरा करे ( प० आ० पृ० २३-२४ ) |” 
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यहाँ आत्मा को सगवान्‌ कहा गया है | जीव यां प्राणत॑त्व आत्मा 
का खिलौना समझा गया है। जब हम लोग प्राकृतिक उपकरणों से 
चल खिलोने बना सकते हैं तो आत्मा क्‍यों नहीं इन्ही उपकरणों से 
प्राण-तत्त्व को बना सकती है ”? अवश्य बना सकती है। प्राण-तत्त्व 
वस्तुत* आत्मा के क्रीड़ा की सामभ्री हैं। आत्मा और जीव के इस 
संबन्ध को हम 'पुतल्नीवाद' कहेंगे क्योंकि इस लीला में जो जीवरूपी 
उपकरण हे, वह स्वतः मिथ्या है या पुतली-समात्र 

यहाँ कुछ लोग आपत्ति करेंगे कि यदि जीव सहज आत्मा का 
खिलोना है, तो फिर उसका दायित्व कुछ नहीं है, उसको स्वतन्त्रतापूबक 
वरण करने की सामथ्य नहीं है । इसका उत्तर यह है कि सच्ची स्व- 
तन्त्रता सदैव स्वभाव से नियन्त्रित रहती है। वह स्वच्छुन्दता नहीं 
किन्तु स्व॒तन्त्रता या स्वनिधोरितता है। चू कि प्रत्येक जीव-रूपी खिलौने 
में आत्मा है और यही उस जीव का सत्न बिब, मलाधार और मल मेरु- 
दण्ड है इसलिए उसकी स्वतन्त्रता इसी के निर्धारण मे है। जीव आत्मा 
के कर्म मे, क्रीड़ा में, योग दे, यही उसकी स्वतन्त्रता है, यही उसका 
दायित्व है । यही उसकी परमाथे बुद्धि है । 

परमार बुद्धि का ऐसा अथ कर लेने से परमाथ वुद्धि द्वारा निर्घा- 
रित कर्म करने में सदेव जीव आत्मा के साथ अपने वास्तविक सबन्ध 
का अनुभव करेगा | 

४--अभी तक हम देह तत्त्व को छोड़े हुए हैं। प्राशतत्त्व को हमने 
आत्मा का आधेय, आत्मा का प्रतिबिस्ब, ओर आत्मा की पुतलो कहा। 
इन तीनों सिद्धान्तों में कोई विरोध नहीं है। यदि प्राशुतर्व प्रतिबिब 
है तो निःसन्देह बिम्ब-रूपी आत्मा उसका आधार है ओर वह उसपर 
आधेय है । इस तरह आधाराधेयवाद का ही विकसित रूप बिब ग्रति- 
बिबवाद है। फिर यह कोई आवश्यक नहीं हे कि आधार अपने को 
प्रतिबिबित करे । अतः वह अन्यथा अपना के कर सकता है । वह 
कीड़ा कर सकता है, आनद उठा सकता है। इस कर्म के लिए ठह देह- 
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तत्त्व का उपयोग कर सकता है। वह क्रीड़ा में, आनंद में, देह-तत्त्व 
से जो कुछ बनायेगा, एक प्रकार से वह्‌ उसका प्रतिबिंब भी हुआ क्‍यों 
कि वह अपनी सोच-समभ के अनुसार ही, अपने रूप या स्वभाव के 
अनुसार ही बनायेगा । इस प्रकार पुतलीवाद वस्तुतः आधाराधेयबाद 
ओर बिंब-प्रतिब्िबवाद को ही समन्वित करके आगे बढ़ता है। 
पुतलीवाद से वेष्णब दाशनिकों के लीलावाद का भ्रम न होना चाहिए 
क्योकि उनके मत से लीलाबाद में जीव पुतली नहीं, मिथ्या नहीं, किन्तु 
बस्तुतः सत्‌ है, स्वयमेव सत्तावान्‌ 

यहाँ यही दिखलाया गया है कि जीव ओर आत्मा में अभेद का 
संबन्ध होते हुए भी जब तक हम अपने को पृथक्‌ अनुभव कर रहे हैं 
तब तक हम इन दोनों आधाराधेयबाद और बिंब-प्रतिबिंबवाद को 
आत्मसात्‌ करने वाले पुतलीवाद के सबन्ध को मानें | हमारी परमार्थ 
बुद्धि भी यही कहती है। 

पर यद्यपि हम किसी विशेष जीब के व्यक्तित्व में पुतलीवाद का 
संबन्ध मानते हैं, तथापि सभी जीवों के पारस्परिक संबंध को हम ऐसा 
नहीं मान सकते । 


देहधारी जीवों का पारस्परिक संबन्ध 


सभी जीवों में अभेद संबन्ध है। नानात्व मिथ्या है। उन सब में 
एक ही आत्मा निवास करती है । इस प्रसंग में गान्धी कट्टर अद्वतवादी 
हैं ओर वे आभासवाद को मानते हैं। सभी जीवों के नाना प्राणतत्त्व 
वस्तुतः आभासमात्र हैं। सही यह है कि उनके देह अनेक तथा विभिन्न 
हैं, पर उन सब की आत्मा एक ही है। देह-हृष्टि से वे नाना हैं। पर 
आत्मा की दृष्टि से, प्राशतत्त्व की दृष्ट' से, परमाथ-बद्धि की दृष्टि से 
वे सब एक हैं। उनमें से प्रत्येक की आत्मा एक और अद्वेत आत्मा है। 
उन सभी का प्राणतत्त्व इसी आत्मा की पुतली है। उन सभी की परमाथी 
बुद्धि प्राशतत्त्व को सशरीर आत्मा की ओर उन्मुख करने में लगी है। 

श्ध्द् 
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गान्धी जब छुआछूत के निराकरण का, भूतदया का, प्राणमात्र के 
प्रति अद्वेतमावना का और सब के ग्रति समानता का, पाठ पढ़ाते हैं तो 
वे इस अद्वेतवाद को अपना परम सिद्धान्त मान लेते हैं ओर अपने को 
कट्टर अद्वेती कहने में गब करते हैं । 

कि) मैं अद्वेत के बुनियादी सिद्धान्त में विश्वास करता हूं और 

अद्वेत की मेरी व्याख्या उच्चता के किसी भी अथ को पूर्णतया बहिए- 
कार करती है । मेरा अटल विश्वास हे कि सभी मनुष्य जन्मना समान 
हैं। सभी मे वे चाहे भारत मे पैदा हों या अमरीका में या इंग्लैण्ड में 
या चाहे किन्हीं परिस्थितियों में पैदा हों, वही एक आत्मा रहती है. 
( हि? घ० पु? ३३० )। ! 

यहां गान्धी ने एकात्मवाद्‌ या आत्माह्नेतवाद का समथन कट्टर 
अद्वैतवादियों स भी बढ़कर किया क्योंकि कट्टर अद्वेतवादी अधिकारि- 
भेद मानते हुए शूद्रों को वेद-वेदांत पढ़ने से वर्जित करते हैं। गान्धी 
अधिकारि-भेद मानते है, पर वे शुद्रों को वेद पढ़ने से मना नहीं करते । 
वे ऊँच-नीच की भावना को अद्वेत की विरोधिनी ठीक ही कहते हैं। 
बे कहते हैँ “सब की आत्मा एक ही है। सब की आत्मा की शक्ति भी 
समान है। अन्तर इतना ही है कि कुछ की शक्ति प्रकठ हो चुकी है, 
दूसरों की शक्ति का प्रकट होना अभी बाकी है। प्रयत्न करने से उन्हें 
भी वही अनुभव होगा ( अ० रा? पू० ५६ ) ।” 

कहना नहीं होगा कि शंकराचार्य जैसे प्रचण्ड अद्वेती के होते हुए 
मी देश में अद्वेतवाद के अन्दर अपशुूद्राधिकरण ओर ऊँच नीच की 
भावना फैली थी। गान्धी ने इसको भी दूर कर अद्वेतबाद में शंकरा- 
चार्य के महासेनानी का कार्य किय। है। सिद्धान्ततः जो कार्य शंकराचार्य 
मे किया था, व्यवहारतः उसी कार्य को गान्धी ने किया और दिखला 
दिया कि सामूहिक रूप से अभ्यास करने पर भी शंकराचार्य का 
अद्वैतवाद उपयुक्त है। शंकराचार्य अपने सिद्धान्त को व्यवहार में 
अच्छी तरह से उतार नहीं पाये थे। शंकराचार्य का सिद्धान्त और 
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गानधी का व्यवहार दोनों एक ही अद्वेत-बाद-रूपी पैसे की दो पीठें हैं 
जिन पर भारत के भावी समाज को खड़ा होना हे | 

( ख ) फिर गान्धी कई स्थलों पर कहते हैं कि मेरा विश्वास है 
कि सब का ग्राणुतत्त्व या जीवन एक है ( हि? घ० पृ० २१३ )। 

इस ग्रकार जीवमात्र में केवल आत्माह्वेत ही नही बरन्‌ प्राशतत्त्वा 
द्वेत मानकर गान्धी ने सिद्ध कर दिया कि उनका मत शांकर अद्वेतवाद 
ही हो सकता है क्योंकि अन्य किसी वेदान्त या दर्शन में आत्मा ओर 
जीवन के अद्वेतवाद का यह सिद्धान्त नही मिलता है । अन्य सत के 
सभी दाशंनिकों के अनुसार जीचों में जीवात्माएँ भिन्न-भिन्न हैं, उनके 
जीवन-तत्त्व भिन्न-भिन्न हैं । 

कहना नहीं होगा कि गान्धी का सिद्धान्त ताक्त्विक दृष्टि से आत्मा 
हतवाद और एकजीवबाद है । अद्वैत वेदांत की यही पारिभाषिक पदा- 
बली है। इतना ही नही आत्मा और जीव का संबन्ध भी, 'पुतलीवाद' 
भी अक्वत वेदांत का ही अद्यतन विकसा हुआ सिद्धान्त है | 

अभी तक हमने जो कुछ समझा है उसके अनुसार हम गान्धी के 
आत्मा ओर देह विषयक संबध पर कुछ नहीं जान पाये हैं। और न 
यही जान पाये हैं कि देह कया है ” अब हम इसका निरुपणा करेंगे । 


"ट्रक 48-*बह. 


अध्याय <' 


देह तत्व और जगत 
देह का स्वरूप 


देह जीवतत्त्व का अनिवाय सहचर है। देह में ही आत्मा के प्रति 
'बिब के रूप में जीव रहता है, अथवा देह द्वारा ही आत्मा खेल खेल 
रही है ओर उसकी खेल की अवस्था का नाम जीवतत्त्व है। देखना है 
कि यह देह किससे बनी है। 

१-- प्राकृतिक चिकित्सा के पक्के समथक के रूप में गान्धी देह 
'को पॉच महाभूतों से बनी हुई बताते है और कहते हैं कि इसका 
स्वास्थ्य इन्ही पॉच महाभूतों के स्वच्छ उपयोग पर निमर है ( द्र० 
रामनामस पृ० २८ ) | 

कबीरदांस की निम्नलिखित पक्तियोँ जिनको गान्धी बहुधा कहा 
करते थे देह के स्वरूप और घटक का अच्छा वन करती हैं-- 


भीनी भीनी बिनी चदरिया। 
काहे के ताना कहें के भरनी 
कौन तार से बिनी चद्रिया |) 
ह गला पिगला ताना भरनी 
सुघमन तार से बिनी चदरिया। 
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आठ केवल दल चरखा डोले 
पाँच तत्व ग़ुन॒ टिनी चदरिया ॥ 
साई को सीयत मास दस लागे, 
ठोक ठोक के बिनी चदरिया ॥ 
सो चादर सुर नर मुनि ओढी 
श्रोटी के मैलो कीनी चदरिया ॥ 
दास कबीर जतन से ओ्रोढी, 
ज्यों की त्यों घर दीनी चदरिया। 
( द्र० मज़नावलि ) 


यहाँ चादर या चद्रिया का मतलब देह है। इ'गला-पिंगला और 
सुषुम्ना इसमें नाड्ियों हैं। इसके अन्दर आठ चक्र हैं जिन्हें योगी ही 
ज्ञान सकते हैं। यह प्रथ्वी, जल, तेज, वायु और अक्राश इन पाँच 
महाभूतों ओर सत्व, रज तथा तम इन तीन शुर्णों से बनी है। पर- 
मात्मा ने इसे लगभग दस मास में--गर्भ के दस मास में--ठोक ठोक 
कर बिना है । सुर, नज़र, मुनि, आदि सभी इस देह को पाते हैं। कबीर 
को भी यह देह मिली | अन्य लोग इस देह को लेकर इसके घटकों, 
तत्त्वों को गन्दा कर डालते, नष्ट-अश्रष्ट कर डालते हैं। कबीरदास ने 
इसे स्वच्छ और सुरक्षित रखा । उन्होंने इसको न गन्दी किया और न॑ 
नष्ट किया । 

अभगप्राय यह है कि देह के घटक नित्य हैं। महादेव देसाई ने 
देह के इन घटकों को समन्वित रूप देने के लिए सांख्य के प्रकृति-परि- 
णाम को स्वीकार किया है और इससे उनका अभपिप्राय है कि यह मत 
गान्धी की विचार-धारा के अनुकूल है । 

प्रकृति त्रिगुशात्मिका है। सत्व, रज और तसम की वह साम्यावस्था 
है। आत्मा या परमात्मा के साहचर्य के कारण उसमें गति आती है। 
गति से उसका विकास होता है। पहले उससे महत-तत्त्व या बुद्धि 
निकलती है । बुद्धि से अहंकार निकलता है। अहंकार से मन, इन्द्रियाँ 
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( ज्ञानेन्द्रियों और कर्मेन्द्रियाँ ) और पांच तन्मात्राएं निकलती हैं। पॉच 
तन्सात्रायें हैं शब्द-तन्मात्रा, स्पशे-तन्सात्रा, रूप-तन्सात्रा, रस-तन्सात्रा 
ओर गन्ध-तन्मात्रा । इनसे क्रमशः आकाश, वायु, तेज, जल, और 
पृथ्वी विकसित होते हैं। फिर इन्हीं पच महाभूतों से समस्त संसार 
विकसित होता है। चेतन पदार्थों में मन और इन्द्रियाँ रहती हैं । 
अचेतन में केवल महाभूत रहते हैं । 

इस दृष्टि से देह प्रकृति का विक्रास है। यह प्रकृति जड़ पदाथ हे । 
महत्‌, अहंकार, मन ओर ज्ञानेन्द्रियों-कर्मेन्द्रियों भें जो चेतनता रहती 
है वह प्रकृति के कारण नहीं, बरन्‌ परमात्मा या आत्मा के कारण 
रहती है क्योंकि वही प्रकृति के साथ सदा सलग्न है | अतः प्रकृति को 
ही हम देह का आदि रूप कहेंगे। देह का धर्म हे जन्म लेना, रहना, बढ़ना, 
परिवर्तन करना, घटना और नष्ट होना | इसी को यास्क्र ने कहा-- 

देहो जायते, अस्ति, वधते, विपरिणमते, अपक्षीयते, नश्यति । 

यहाँ देह के रूप का ही जन्‍म, अस्तित्व, वृद्धि, विपरिणाम, अपक्षय 
झोर नाश समझना चाहिए। देह के घटकभत तत्त्वों का नाश नहीं 
होता है। देह के पृथ्वी, अप, तेज, वायु ओर आकाश के अंश अपने 
अपने भतों में जाकर मिल जाते हैं, जब कि देह के रूप का नाश होता 
है। इसको हम विघटन या लय कहते हैं । जब देह का जन्म होता है तो 
भूतों के कणों का सघटन देह-रूप में हो जाता है। इस संघटन का 
फिर परिवर्तन-परिवधन और अपक्षय तथा नाश होता रहता है । 

देह के जन्म का अथ है पंच महाभूतों के कणों का आनुपातिक ढंग 
से सघटन । देह की मृत्य का अथ है इस संघटित रूप का विघटन। 

२--- शरीर-विज्ञान इस युग में अत्यन्त विकसित हो गया है । 
उसकी दृष्टि से शरीर जीव-कोषों या शुक्र-कोषों से बनता है । पुरुष के 
शरीर की संघटना पर ग्रकाश डालते हुए गान्धी ने कहा-- 

“शुक्र-कोषों का केन्द्रीय भंडार प्राण का आदिम ओर मूलभूत 
अधिष्ठान है। भ्रण या गर्भ आरभ से ही, माता की देह में बनने वाले 
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रसों से पुष्ट होकर, प्रतिक्षण बढ़ता रहता हे | शुक्र-कोषों का पोषण 
ही यहाँ भी जीवन का नियम दिखाई देता है। गभ के शुक्र-कोषों की 
सख्या ज्यों-ज्यों बढ़ती है और उनमें कुछ भिन्नता पेदा होने लगती है, 
वे आवश्यकतानुसार नये रूप ओर नये काय ग्रहण करने लगते हैं। 
स्थूल अर्थ मे जन्म-प्रहण, माँ के पेट से बाहर आने से इस क्रिया में 
थोड़ा ही अन्तर पड़ता है, पहले शुक्रकीष पोषण की सामग्री नाल के 
द्वारा मिलती थी, अब होठों ओर मुंह के रास्ते मिलती हे । कोषों की 
वृद्धि अब तेजी से होती है और सारे शरीर में जहाँ कहीं निकम्मे 
तन्‍्तुओं की जगह नए तन्तु बनाने की आवश्यकता होती हे, वहाँ पहुँच 
जाते है। रक्तवाहिनी नाड़ियाँ इन कोषों को अपने आदि अधिष्ठान से 
ल्लेकर देह के हर हिस्से मे पहुँचती हैं। बड़े-बड़े समूहों मे वे खास-खास 
काम अपने जिसमे लेते हैं ओर देह के भिन्न-भिन्न अगों का निर्माण 
ओर मरम्मत करते हैं । जिस कोष-समुदाय की वे व्यष्टि हैं बह जीता 
रहे इसके लिए वे हज्ञार बार मौत को गले लगाते हैं। ये सारे 'मुर्दे 
शरीर की ऊपरी सतह पर आ जाते है ओर खासकर हड्डियों, दांतों, 
खाल और बालों में कड़ाई पैदा करके सारे शरीर का बल बढ़ाते ओर 
उसकी रज्ता करते हैं। उनकी मृत्यु देह के उच्चतर जीवन ओर उस 
'पर आश्रित सारी बातों का मुल्य है। वे आहार-प्रहण, नए कोषों का 
उत्पादन, विभाजन, भिन्न-भिन्न वर्गों में बॉटकर भिन्न-भिन्न कार्यो का 
संपादन, और यह सब करके अंत में मर जाना बद कर दें तो शरीर 
जी नही सकता ( आ० रा० प्रृ० १४२-१४३ )।” 

बीज कोषों या शुक्र कोषों स दो तरह के जीवन की प्राप्ति 
होती है-- (-- आन्तरिक या पुनजंननरूप ओर बाह्य या 
जननरूप । इन दोनों का विवरण ग्राणुतत्त्व के प्रसग में कर दिया 
गया ह्ठे है 

उपयुक्त सांख्य विकासवाद ओर शरीर-विज्ञान के देह-रचना के 
सिद्धान्त से देह की म्र॒त्यु पर पर्याप्त प्रकाश पड़ता है. | 
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१८- “विज्ञान की दृष्ठि से मृत्यु जीवन के अन्त-में घटित होने 
वाली घटना नही है, बल्कि एक क्रिया है जो जीवन के साथ ही आरंभ 
होती और प्रति कण उनके साथ-साथ चलती रहती है। शरीर की छीज 
की पूर्ति अथवा पोषण और उसका क्षय जीवन और मरण की शक्तियों 
हैं जो एक-दूसरे के कदम-ब-कद्म चला करती हैँ। बचपन और चढ़ती 
जवानी के दिनों मे जीवन की क्रिया दौड़ मे आगे रहती है। ओऔदढ़ा- 
बस्था में दोनों कदम-ब-कदम चलती है; पर जब उम्र ढलने लगती है 
तो मृत्यु की क्रिया आगे निकल जाती है और अन्त में निधन के क्षण 
में जीवन की शक्ति को पक्के तौर से पछाड़ देती है। इस जय-लाभ मे 
सहायक होने वाली हर बात, जो उस घड़ी को एक दिन, एक बरस या 
एक दशक आगे खीच लाती है, मृत्यु की क्रिया है ( वही प्रृ० १४७- 
१४८ ) ।” 

इस तरह सिद्ध हे कि स्वाभाविक मृत्यु जीवन की कोई अलग, 
असंबद्ध घटना नही है, बल्कि एक निरन्तर चलती रहने वाली क्रिया 
है। इसी तथ्य को गीता का निम्नलिखित श्लोक प्रतिपादित करता है-- 


अथ चेन नित्यजातं नित्य वा मनन्‍्यसे मृतम्‌ । 
तथापि त्व महाबाहो नैव शोचितुमहसि॥ ( २।४६ ) 
अर्थात्‌ 
जो तू इसे नित्य जन्मने और मरने वाला माने, तो भी, हे महा- 
बाहों, तुके शोक करना उचित नहीं है | 
देह नित्य स॒ृत्युधर्मा है। उसकी मृत्यु पर तनिक भी शोक करना 
अज्ञता हे । 
२-- “आदि जीब (ग्रोटोज्ोआन ) का शरीर केवल एक कोष का 
होता है, और अपना वश वह अपने शरीर के टुकडे करके बढ़ाता है! 
ब्प्र 
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इससे इस प्रकार के जीवों में सत्य कोई स्वाभाविक और साधारण घटना 
नहीं है ( लैकेस्टर उद्ध त वही प्रृ० १५४ ) ।” 

इससे गान्धी यह निष्कर्ष निकालते जान पड़ते हैं कि ग्राणतत्त्व 
अविनाशी है | यह भारतीय दशन का सिद्धान्त भी रहा है । 

इसी मत को बीसमान के ये शब्द पुष्ट करते हैं : - 

“स्वाभाविक झत्यु केवल बहुकोषी जीवों में ही होती है, एक कोष 
बाल जीव उससे बच जाते हैं। उनके विकास का कभी वैसा अन्त 
नहीं होता जिसकी तुलना मृत्यु से की जा सके, और यह भी जरूरी 
नही कि नये प्राणी के पेदा होन के लिए पुराने को मरना पड़े | विभा- 
जन भे दोनों अश समान होते है, न कोई बूढ़ा होता है न कोई जवान! 
इस प्रकार व्यष्टि-जीवों की अनन्त श्रेणी चलती रहती हे, जिसमे हर 
एक की बय उतनी हो होती हे जितनी जाति की । हर एक मे अनन्त 
काल तक जीते रहने की सामथ्य होती है, उसके टुकड़े सदा होते रहते 
हैं, पर मरता कभी नहीं ( वही पछ्ू० १०४ ) ।” 

३-- मृत्यु देह-घारण का मृल्य है। गान्धी इस विषय पर पैट्रिक 
गेडेस के शब्द उद्धू त करते हैँ-- 

“हम कह सकते हैं कि मृत्यु देह-घारण का मुल्य हे । बह कीमत 
हमे कभी-न-क्ी चुकानी ही पड़ती हे, देह से हमारा मतलब कोषों के 
उस जटिल सघान से है, जिसमे थोड़ा-बहुत अंग-सेद ओर कार्य-भेद 
विद्यमान हो ( वही प्‌ृ० १५५ )।?” 

लेकेस्टर के शब्दों में “जनन का दण्ड मरण है । बहुतेरी जीव 
योनियों मे यह बात बिलकुल स्पष्ट है । वश-रक्षा का उपाय करने में 
उनमें नर या मादा में से एक को अक्सर जान से हाथ धोना पड़ता 
है। सन्तानोत्पादन के बाद जीते रहना प्राण की विजय है, जो सदा 
नहीं होती । कुछ जीव-जातियों मे तो कभी नही होती | गेटे ने म्त्यु 
पर लिखे हुए अपने निबध मे' भल्ी-भाँति दिखाया है कि जनन और 
मरण मे कितना निकट का और अनिवाय संबन्ध है । थे दोनों क्रियायें 
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अध्याय ७ ] [ देह तस््र और जयत्‌ 


क्षय क्रिया की वे मंजिलें कही जा सकती हैं जब स्थिति कोई पक्की 
करवट लेती है ( वही पृ० १५६ )।” 

पैट्रिक गेडेस इसी को ओर स्पष्ट करते हैं :--“सन्तानोत्पादन और 
मृत्यु का संबन्ध निःसदेह स्पष्ट है । पर आम बोल-चाल में इस लगाव 
को गलत रूप दे दिया जाता है। हम लोगों को यह कहते सुनते हैं कि 
प्राणी की मृत्यु अटल है इसलिए उसे बच्चे पैदा करने ही होंगे, नहीं 
तो जाति का नाश हो जायगा। पर पीछे के उपयोग की यह दलील 
झामतौर से हमारे दिमाग की बाद में होने बाली उपज होती है। इति- 
हास हमें बताता है कि प्राणी इसलिए बच्चे नहीं पैदा करता कि उसे 
एक दिन मरना है, बल्कि वह बच्चे पैदा करता है इसलिए मरता है 
( वही प० ९४५६ )।” ु 

४- गेडेस के अनुसार “ऊँची श्रेणी के जीवों में वंश-बृद्धि के 
लिए होने वाला बलिदान बहुत कम हो गया है, फिर भी काम-वासना 
की ठृप्ति के फलरूप में मौत होने का खतरा मनुष्य के लिए रहता ही 
है” ( वह्दी पृ० १५६ )। 

इस प्रकार ब्रह्मचयपूर्वक जीवन बिताना द्वी मृत्यु से बचना या 
मृत्यु को कम से कम दूर रखना है यह कहना यहाँ अप्रासंगिक न होगा । 
हमारे यहाँ मी इसीलिए कहा गया है कि मरणं विन्दुपातेन जीवन 
विन्दुधारणात्‌ अथात्‌ वीयनाश मरण है और वीयलाभ जीवन है । 

स॒त्युसबन्धी इस अनुशीलन का निष्क्रष यह है कि मृत्यु जीवन का 
युगपद्‌ साथी है । देह नित्य मृत्युधमा है । 

यही बात मूल प्रकृति या मूलभूत प्राकृतिक पदाथ के विषय में भी 
कही जा सकती हे। वह नित्यजन्मा, नित्यमरण, है। इसी को दूसरे 
शब्दों में कहा जाता है कि वह विपरिणामी या परिवतंनशील है। 
मरने के बाद भी शरीर की पुनः प्राप्ति होती है । गान्धी पुनजन्म के इस 
सिद्धान्त को मानते हैं “मुझे जितना विश्वास इस देह के अस्तित्व का 
है उतना द्वी दूसरी देह मिलने का भी हे” ( वद्दी ए० ५६ )। 
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गानधी का दर्शन | [ अध्याय ७ 
देह के प्रकार 


अभी तक हमने स्थूल देह का निरूपण किया। इस देह के अनन्तर 
सूक्ष्म देह या लिंग शरीर है। गान्धी इसको भी मानते हैं । सूक्ष्म देह 
स्वप्न के जीव की देह है। यह मनोवैज्ञानिक भावनाओं और संरकारों 
की काया है। देहपात और पुनजन्म के बीच की अवस्था में भी जीव 
का यही शरीर रहता है । 

“जब जीव देह धारण करता है ओर तजता है तब, जेसे वायु 
अपने स्थल से गधों को साथ लिये चलता है, यह जीव भी इन्द्रियों को 
साथ लिए हुए बिचरता है । कान, आंख, त्वचा, जीभ और नाक तथा 
मन इतनों का सहारा लेकर जीव विषयों का सेवन करता है। गति 
' करते हुए, स्थिर रहते हुए या भोग भोगते हुये गुणों वाले इस जीव को 
मोह मे पड़े अज्ञानी पहचानते नहीं, ज्ञानी पहचानते हैं ( गी० मा० 
पृ० ८2४ )।!! 

यह सूक्ष्म शरीर भी नित्यजन्मा-नित्यमरण के क्रम में बघा हे । 
यह भी सदा विपरिणामी है | 

स्थूल देह ओर सूक्ष्म देह से भिन्न एक तीसरे प्रकार का देह होता 
है जिसे कारण-शरीर कहा जाता है । स्थूल देह और सूक्ष्म देह के नष्ट 
हो जाने पर भी यह बना रहता है । इसे अविद्यासय शरीर कहते हैं । 
यह स्थूल्न देह ओर सूक्ष्म देह का आदि स्रोत और आधार है। सुघुप्ति 
में सब जीवों का यही शरीर रहता हे । जब तक यह शरीर बना रहता 
है तब तक जन्म-मरण के आवागमन का चक्र बना रहता है। इस 
देह के नष्ट होने के अनन्तर ही देही जीव का त्रह्मभाव सम्यक्‌ रूप से 
होता है | 

यह अविद्यामय शरीर वस्तुत. मूलभूत प्राकृतिक पदाथ या प्रकृति का 
रूप है । इसके नाश से प्रकृति का नाश हो जाता है। देखना यह है कि 
क्या गान्धी शांकर अद्वेतियों की भाँति इस अविद्यारूप प्रकृति को मानते 
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अध्याय ८ ] [ देह तच्त ओर जगत 


हैं कि नहीं ? यदि हम इसे अविद्या न कहना चाहें, तो इसे हम केवल 
प्रकृतिमय देह कह सकते हैं । 

यहाँ हम देह के मूल स्नोत पर आते हैं। अब हम एक ओर आत्मा 
ओर दूसरी ओर प्ररक्तात या जिसे अब हम देह कहेंगे, वह है। आत्मा 
ओर प्रकृति एक दूसरे से बिल्कुल भिन्न हैं । जीवतत््व और आत्मा में 
हम अभेद दिखला चुके हैं, अतः उसको इस प्रसंग में लाने की जरूरत 
नही है। इस प्रकृति को ही जगत्‌ , खंसार या दुनिया कहा जाता है । 
आत्मा नित्य एकरूप हे तो प्रकृति नित्य नूतन रूप धारण करती 
रहती है । 

आत्मा और प्रकृति के संबन्ध को जानने के लिए हमें सबगप्रथम 
प्रकृति या ससार या जगत्‌ के रूप को समझना चाहिए । 


प्रकृति या जगत 

प्रकृति या जगत को हम दो दृष्टियों से देख सकते हैं। दोनों दृष्टियों 
में इसकी तुलना अश्वत्थ ( पीपल ) के वृक्ष से की जाती है। अश्वत्थ 
का मतलब है वह जो कल तक ठिकने वाला न हो, अथात्‌ अनित्य हो, 
फिर भी सत्‌ हो | प्रकृति या जगत्‌ अनित्य हे क्योंकि वह कल तक 
टिका रहेगा, यह नहीं क | जा सकता | 

१-- पहली दृष्टि में जगत्‌ को ऐसा अश्वत्थ बुक्त माना जाता है 
जिसकी डालियाँ नीचे-ऊपर फैली हुयी हैं और जिसकी जड़ें नीचे 
मनुष्य-लोक में हैं ( द्र० अनासक्तियोग या गीता अध्याय १५ )। 

यहाँ वृक्त की डालियों का मतलब जगत्‌ या प्रकृति की वस्तुओं, 
विषयों से है। जो लोग समभते हैं कि प्रकृति या जगत्‌ को जड़ सनुष्य 
की इन्द्रियजन्य सवित्तियाँ और उसके कम हैं, विषय वासनाएं हैं, वे 
ही जगत्‌ को ऐसा सममते हैं। 

गानधी की दृष्टि मे ' यह संसार वृक्ष का अज्ञानी की दृष्टि बाला 
बर्णन है” । यह बिलकुल मिथ्या है, श्रम हे । 
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गान्धी का दश्शन ] | अध्याय ८ 


यह आत्मा में भ्रम मात्र है। इसका ही वशुन शंकराचाय की निम्न- 
लिखित पंक्तियाँ करती हैं जो गान्धी की प्रातःकालीन प्राथना में 
संग्रहीत हैं--- 
यस्मिज्ञिद  जगदशेषमशेषमूर्ति । 
रज्वा भुजगम इव प्रतिभासित वे || 
अश्थात््‌ 


संपूर्ण आत्मा में यह्द सम्पूर्ण जगत्‌ उसी अकार प्रतिभासित होता हे 
जैसे कि रस्सी में सांप । 

यहाँ गान्धी प्रातिभासिक सत्ता का स्पष्ट समथन करते हैं । 

(२ ) दूसरी दृष्टि में जगत्‌ की तुलना उस अश्वत्थ वृक्ष से की 
जाती है जिसकी शाखा नीचे है ओर जिसका मल ऊँचे है, जिसके पत्ते 
ज्ञान हैं ( द्र० गीता १४ वां अध्याय )। 

गान्धी इस पर टिप्पणी करते हैं कि “संसार का प्रतिक्षण रूपान्तर 
हुआ करता है इससे वह अश्वत्थ है , परन्तु ऐसी स्थिति में वह सदा 
रहने वाला होने के कारण तथा उसका मल ऊध्व अर्थात्‌ ईश्वर हे, इस 
कारण वह अविनाशी है । उसमें यदि वेद अथोत्‌ धम के शुद्ध ज्ञानरूपी 
पत्ते न हों तो वह शोभा नही दे सकता | इस प्रकार संसार का यथार्थ 
ज्ञान जिसे है ओर जो धर्म को जानने वाला है वह ज्ञानी है (गी० मा? 
पृ० २३४-२३४५ )।” 

इस दृष्टि मे ससार प्रतिसास नहीं हे । वह सत्‌ हे । उसकी सत्ता 
व्यावहारिक है। व्यावहारिक सत्ता का अस्तित्व परमाथतः भी कुछ-न- 
कुछ अबश्य होता है। इसी को गान्धी माया कहते हैं। वे माया का 
अर्थ ग्रतिभास या श्रम नहीं लेते। माया का अथ है, उनके मत से 

सनातन-प्रवृत्ति! ( द्र० वही प्ृ० २३४ )। बिन्सेंट'शीअन ने लिखा है 

कि उनके साथ जब इस प्रसग में गांन्धी ने वार्तालाप किया, तो गान्धी 

ने माया शब्द का रूपान्तर भ्रम ( ४|०७07 ) नहीं होने दिया। उन 
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अध्याथ ८ ] [ देह तत्तत और जयत्त्‌ 
दोनों ने फिर बड़े वाद-विवाद के अनन्तर निश्चय किया कि साया का 
रूपान्तर आभास ( /०7८०४:४77८८ ) है जिसे हमें फेनामेनन ( 2060- 
०77८००० ) के अर्थ मे समझना चाहिए। भारतीय दर्शन मे इसके लिए 
शब्द है व्यावहारिक सत्‌ ( द्र० रा० पृ० ४४८ )। इसी की पारिसाषिकी 
सज्ञा माया है जो शंकसचाय के अनुसार भी अनादि और अनन्त है । 

गान्धी भी इसको अनादि ओर अनन्त मानते है। एक बार उनकी 
प्राथना मे कबीर का इस तन धन की कोन बड़ाई” यह भजन गाया 
गया । इसमे एक पंक्ति हें-- आप मुए पीछे डूब गई दुनिया-- अर्थात्‌ 
अपने मरने पर दुनिया डूब जाती हे। इस पक्ति का इतराज करते 
हुए गान्धी ने कहा, "मुझे तो यह बहुत चुभता है। ऐसा मानने में कुछ 
स्वार्थ काम करता है, यह मेरी छोटी बुद्धि मुके बताती हे। इसको 
भजनमसाला मे से निकाल देना चाहिए। हमारे मरने के बाद दुनिया 
कैसे डूबने वाली है ? पहले तो यह कि हम मरते ह। नही, क्‍योंकि 
आत्मा अमर है । फिर दुनिया का मरना ही कया, वह तो हमेशा बद- 
लती रहती है । उसको तो परमात्मा ने एक खेल बना रखा है ( प्रा० १ 
पु० २४५१-२४२ )?। 

यहॉ स्पष्ट है कि प्रकृति अनादि ओर अनन्त है। पर इसके साथ 
ही वह परमात्मा का खेल है अथात्‌ उसके आधीन, उसी के लिए, उसी 
द्वारा निर्मित है। इसी को हम माया कहते हैं। स्पष्ट करने में हम इसी 
को लीला कहते हैं । कुछ लोगों की दृष्टि में मायावाद ओर लीलावाद 
में भेद है। उनका कहना ठीक है कि सायावाद में परम सत्‌ एकमात्र 
परमात्मा है जबकि लीलावाद मे उस परमात्मा के अतिरिक्त प्रकृति भी 
सत्‌ है जिसके साथ वह खेल कर रहा है। यही दोनों वादों का अन्तर 
है यद्यपि दोनों को यह मान्य है कि प्रकृति का आधार, खोन और लक्ष्य 
परमात्मा है | 

देखना है कि गान्धी मायावाद और लीलावाद के विवाद से अपनी 
स्व॒तन्त्र दृष्टि केसे निकालते हैं । 
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मायावाद 


मायाबाद परसात्सा ओर जगत्‌ के संबन्ध को अन्बय तथा ठ्यति- 
रेक दो दृष्ठियों से व्यक्त करता है | 

अन्वय-दृष्टि से सकल जगत परमात्मा है-- सर्व खल्विद अह्य। 
गान्धी ने इसका समथन ईशावास्योपनिषद्‌ के मत्र से किया कि संसार 
में जो कुछ भी हैं वह ईश्वर या परमात्मा से ओत-प्रोत है। ईशावा- 
स्यमिद सब यत्किच जगत्यां जगत्‌। अत' परमात्मा से भिन्न, उसकी 
नकल में, उसका द्वितीय, कोई नहीं है। बह एक ओर अद्वितीय है । 
यही जगत्‌ यदि समझ लिया जाय तो ब्रह्म हे । 

यहाँ यह कहना अप्रासंगिक न होगा कि ऊपर दिया हुआ जगत्‌ 
ओर उसका ऊध्च मूल ईश्वर महज एकांगी उपमा है। जगत्‌ का मूल 
ही परमात्मा नहीं है, वरन्‌ जगत्‌ स्वयमेव परमात्मा है। जगत्‌ और 
ब्रह्म में तनिक भी भेद नहीं है। यदि उस वृक्ष की उपसा लें तो जगत्‌ 
की शाखाएँ वगैरह भी त्रह्म से ब्याप्त हैं । 

व्यतिरेक-हृष्टि से परमात्मा और जगत्‌ का संबन्ध 'नेति-नेति' 
द्वारा व्यक्त किया जाता है । इसको भी गान्धी प्रायः कहा करते हैं। अतः 
उन्हें यह मान्य है। इसका तात्पय यह कि परमात्मा जगत्‌ से अतीत 
है | वह जगत्‌ के बिना भी रह सकता है, यद्यपि जगत्‌ किसी भी अथ 
में उसके बिना रह नहीं सकता हे । 

लोग व्यतिरेक-दृष्टि को अधिक महत्त्व देते हैं ओर उसका अथ 
यह निक्रालते हैं कि परमात्मा जगत्‌ के बिना रहता है और जगत्‌ का 
कुछ भी अस्तित्व मायावाद मे नहीं है। यह आ्रान्त धारणा है । यदि 
जगत्‌ का अस्तित्व न होता तो व्यतिरेक किससे होता ? पर जगत्‌ की 
स्थिति होते हुए भी परमात्मा जगत के बिना रह सकता है। इसका यह 
मतलब नहीं कि वह जगत के बिना रहता है। 'रह सकता है” ओर 
रहता है? मे महान अन्तर है। इस अन्तर को, इस खाई को हम तभी 
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पार कर सकते हैं जब हम वस्तुत. जगत्‌ का अतिक्रमण कर देँ। यह 
सभावना आदश है। इसका ताकिक, नेतिक और मूल्यवैज्ञानिक महत्त्व 
है। गान्धी जब कहते हैं कि वे अभेद को आदश मानते हैं ओर भेद 
को यथाथ, तो वे वस्तुतः अभेद को इसी अथ मे लेते हैं। इसी 
अभेद से उन्हें कार्य में, व्यवहार में; साधना में और ज्ञान में प्रेरणा 
मिलती है । 

इस अभेद की संभावना का यदि विधायक नही तो निषेघक महत्त्व 
निविवाद है । हम इससे अपने ज्ञान, कम, भावना की तुलना करके 
उनकी सच्चाई-कच्चाई नाप सकते हैं । 


पर क्या यह संभावना मात्र है? अथवा कभी यथाथे भी है ? यहाँ 
यही कहना होगा कि यह यथार्थ है पर इसका वर्णन लोकिक भाषा 
द्वारा नही हो सकता क्‍योंकि इसमें लोक नही रह जाता ओर वह ब्रह्म 
हो जाता है । यदि ब्रह्म इस अभेद का अपनी भाषा में बणुन करे तो 
शायद्‌ वह संभव है। पर इसका वर्णन हम मनुष्यों के बूते का नहीं 
है। इसलिए इसे अनिवंचनीय कहा जाता है । 


मनुष्य अनिवेचनीय का गलत अथ लगा लेता है कि यह ज्ञानगम्य 
नहीं हे। वह नहीं जानता कि प्रत्येक चीज की परिभाषा का मूलाधार 
जिस अथ में अनिवचनीय है उसी अथ में हमें जगत्‌ ओर परमात्मा 
के अभेद की अनिवचनीयता को समझना चाहिए। फलतः वह सोचते 
लगता है कि परमात्सा के बाहर नहीं तो परमात्मा के अन्द्र ही कोई 
न कोई सत परमात्मा से भिन्न होना चाहिए जिससे वह खेल-कूद कर 
अपने में जगत्‌ को उत्पन्न करे। खेल-कूद कर” कहने की आवश्यकता 
इसलिए पड़ती है कि पूर्ण, नित्यतृप्त आत्मा की अन्य कोई इच्छा ही 
नहीं हे जिससे बह सृष्टि करता और दूसरे शायद सभी सच्ची ऋृतियों 
खेल या लीला से ही शुरू होती हैं। इस भावना ने मनुष्य को साया- 
वाद से हटाकर लीलावाद के किनारे ला दिया । 
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लीलावाद 


लीलाबाद के अनुसार परमात्मा में स्वगत भेद है यद्यपि बह सजा- 
तीय और बिजातीय भेदों से मुक्त है। अपने स्वगत घटकों से जो 
उसमें होते हुए भी उसकी सत्ता से भिन्न हैं, बह आनंद लेता है, उनपर 
अपनी अभुता रखता है ओर उनसे स्वान्त सुखाय सृष्टि करता है । 

गान्धी ने कहा कि “में अह्वेती हूं और फिर भी हेतवाद का सम- 
थन कर सकता हूं। संसार प्रतिक्षण बदल रहा है और इसलिए असत्‌ 
है। इसकी सत्ता नित्य, स्थायी नहीं है। किन्तु यद्यपि यह निरन्तर 
बदल रहा है उसकी अपनी कुछ सत्ता है जो अव्यभिचारी है और 
इसलिए इस हद तक यह सत्‌ है। इसलिए मुझे इसको सत्‌ और असत्‌ 
कहने मे आपत्ति नहीं है और न आर्पात्त अपने को अनेकान्तवादी या 
स्याद्रादी कहलाने में है । किन्तु मेरा स्थाद्वाद विद्वानों का स्याद्वाद 
नहीं हे, यह मेरा अपना अनोखा है ( हि? घ० प्रू० ६२ )।” 

यहाँ गान्धी बस्तुत लीलाबाद का समथन कर रहे हैं। वे इस मत 
को अनेकान्तवाद और स्यादवाद कहते हैं। पर चूंकि ये जैनियों के 
अपने विशिष्ट सिद्धान्त है अत' इनके विशिष्ट ध्र्थों में गान्धी इनका 
प्रयोग नहीं करते। वे इनको अपने अथ में प्रयुक्त करते हैं यद्यपि 
अनेकान्तवाद और स्याद्गाद से उनको अपना विशिष्ट अथ निकालने 
में सहायता मिलती है । हम इस विशिष्ट अर्थ को लीलाबाद कहेंगे । 

उन्होंने स्पष्ट कहा--- 

“संसार ईश्वर का लीला-स्थल है, उसकी महिमा का प्रतिबिंब है 
( आ० प्रू० २४४५ ) ।? 

अब ग्रश्न उठ सकता है कि गान्धी मायावाद को मानते थे या 
लीलावाद को उन्होंने दोनों की अभिव्यक्ति की है। अतः किनन्‍्हीं 
अर्था मे वे दोनों को मानते हैं। दोनों को मानकर वे इनका समन्वय 
करते है | इस समन्वित बाद को हम योगसायावाद कहेंगे । 
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मायावाद और लीलावाद का समन्वय करते हुए गान्धी ने कहा-- 
“परमात्मा सबसे बड़ा जगत्‌-विदित प्रजातन्त्रवादी हे क्योंकि वह हमें 
भलाई और बुराई में अपनी पसंद करने के लिए बन्धन-रहित या मुक्त 
किए हुए है । वह सबसे बड़ा जगत्‌-प्रसिद्ध निरंकुश शासक भी है क्‍्यों- 
कि वह हमारी आशाओं पर पानी फेर देता है ओर स्वतन्त्रेच्छा की 
आड़ में बहुत ही अपयॉोप्त अवसर हमको केवल इसलिए देता है कि 
हम अपनी हानि करके उसको आनन्द दे। इसी कारण हिन्दूधमे इस 
( जगत ) को उसकी लीला कहता है या इस सबको साया कहता है । 
हम नहीं हैं, वही अकेला हे। ओर यदि हम हों, हमें नित्य उसका 
सतवन गाना है ओर उसकी इच्छा बजाना है। हमें उसकी बॉसुरी की 
आवाज पर नाचने दो ओर सब कुछ अच्छा होगा (हि० घ० पू० ६२) ।” 

यहाँ जीव ओर जगत को “नहीं? कहा गया ओर परमात्मा को है? 
कहा गया है। इस दृष्टि में मायावाद है । फिर जीव और जगत को 
यदि 'है? कहा गया तो महज वह परमात्मा की लीला के उपकरण के 
अथ में माना गया। इस दृष्टि मे लीलावाद है। यदि जीव-जगत्‌ 
को सत्‌ मानना हो तो फिर उसे लीला का उफ्करण ही क्यों कहा जाय ? 
उनको परमात्मा से बिलकुल भिन्न क्‍यों न माना जाय ? इस प्रश्न का 
उत्तर गान्धी निरीश्वरबादी या जड़वादी की तरह नहीं देते। वे अपने 
को अद्ेती बनाए रखना चाहते हैं। इसलिए वे मायावाद से मिलती- 
जुलती लीला का समथ न करते हैं। लीला के खिलौनों के रूप में ही 
जीव और जगतू्‌ को मानने का अभिप्राय यह हे कि वे वस्तुतः सत्‌ 
नहीं है। खिलवाड़ और खिलौने मिथ्या के अथ में आते हैं, यह 
दिखलाने के लिए कि ये स्वत तुच्छ हैं, सत्ताहीन हैं। अतः लीलावाद 
वस्तुतः मायावाद के ही अनुकूल है । यदि मायावाद उसका नियामक 
न होतो फिर लीला क्‍यों मानी जाय, फिर तो वास्तविक उत्पत्ति या 
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विकास ही न माना जाय जैसे कि सांख्य भे प्रकृति का विकास होता है 
अथवा आधुनिक विज्ञान के अनुसार जगत्‌ का विकास होता है । 
अतः गान्धी के मन में यह स्पष्ट घारणा बिलकुल सही जमी हुई है 
कि सायावाद ओर लीलावाद में कोई विरोध नही है! 

कुछ लोग कहेंगे कि लीलाबाद के अनुसार खिलोना-रूप से ही 
सही, पर किसी-न-किसी रूप से जगत्‌ परमात्मा के अन्दर है तो | बह 
उसमें स्वगंत भेद करता तो है। इससे कया लीलावाद का मायावाद से 
भेद नहीं स्पष्ट हो जाता है ? 

इस प्श्न का उत्तर गान्धी गीता के निम्नलिखित श्लोक से देते हैं--- 


नाह प्रकाश स्वस्थ योगमायासमावृत: | 
मूटोइय नाभिजानाति लोकों मामजमव्ययम्‌। ७[२५ 


अथात्‌ 


परमात्सा का कथन है-- अपनी योगमाया से ढका हुआ मैं सबके 
लिए प्रकट नहीं हूं। यह मूढ़ जगत्‌ मुझ अजन्मा और अव्यय को भमल्ी- 
भाँति नहीं पहचानता | 

इस पर गान्धी टिप्पणी करते हैं कि “इस दृश्य जगत्‌ को उत्पन्न 
करने का सामथ्य होते हुँए भी अलिप्त होने के कारण परमात्मा के 
अहश्य रहने का जो भाव है वह उसकी योगमाया है ( गी० सा० प्रू० 
१८१ )।” 

यहाँ स्पष्ट हे कि योगमाया के कारण जगत्‌ के लोग परमात्मा को 
नहीं जान सकते हैं, अतः वे जगत्‌ का संबन्ध केसे उससे बैठा सकते 
हैं? माया ओर लीला--दोनों छ्वारा जगत्‌ का परमात्मा से संबन्ध 
बैठाना वस्तुतः अनिवंचनीय है। अत. हम दोनो का समन्वय इसी 
योगमायावाद में करते हैं। मायावाद और लीलावाद दोनों योगमाया- 
वाद हैं, त्रद्मवाद नहीं हैं । ब्रह्मवाद कुछ दूसरा ही है। हमें जगत्‌ ओर 
ब्रह्म के संबूंध के विषय में माथापच्ची न करनी चाहिए। वर्तमान 
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अवस्था में जगत्‌ में स्ंत्र एकरस व्याप्त ब्रह्म को देखकर 'जगत्‌ ब्रह्म 
है? ऐसा सानकर काम करना ही हमारे लिए ओयरकर है। सृष्टि के 
आदि का इतिहास जानने में कोई लाभ नहीं हे। इसीलिए गान्धी ने 
योगानन्द स्वामी से कहा-- 

“जगत की उत्पत्ति केसे हुई, ओर क्‍यों हुईं, इन सब प्रश्नों की 
चिन्ता में मैं क्‍यों पड़' ?? 

इस पर योगानन्द ने पूछा-- “ईश्वर ने हमें बुद्धि तो दी है ?” 
फिर गान्धी न्ने उत्तर द्िया-- “बुद्धि तो जरूर दी है, पर वह बुद्धि हमें 
यह सममभने में सहायता देती हे कि जिन बातों का हम ओर-छोर नहीं 
निकाल सकते उनमें हमें माथापच्ची नहीं करनी चाहिए (त्र० १ प्ृ० 
१७२-१४३ )।” 

यहाँ हमें शकराचाय के निम्नलिखित शब्द स्मरण आते हे-- नहि 
सष्व्यारि्यायिकापरिज्ञानात्‌ू किंचित्‌ फलमिष्यते, ऐकात्म्यप्रतिपत्तेस्तु 
अम्ृतत्व फलं सर्वोपनिषत्प्रसिद्धम्‌ । 

अर्थात्‌ सृष्टि की आख्यायिका के परिज्ञान से कुछ फल नही होता । 
अद्वेतात्मानुभूति से अम्रृतत्व की प्राप्ति होती है-- यह सब उपनिषदो 
में कहा गया है । 

इसीलिए गान्धी शकर के वेदान्त और भाव को लेकर कहते हैं 
“बेदान्त कहता है कि यह जगत्‌ माया रूप है। यह निरूपण भी मनुष्य 
की तोतली वाणी का है। इसलिए मैं कहता हूं कि में इन बातों में पड़ता 
ही नहीं । ईश्वर के घर के गूढ़-से-गूढ़ भेद जानने का भी मुझे अवसर 
मिले तो भी मैं उन्हें जानने की हामी न भरूँ। कारण यह है कि म॒मे 
यह पता नही कि मैं यह सब जानकर क्या करूँगा | हमारे आत्मविकास 
के लिए इतना ही काफी है कि मनुष्य जो कुछ अच्छा कास करता है, 
ईश्वर निरन्तर उसके साथ रहता है ( वही प्ृ० १४२ ) |” 

इस प्रकार गान्धी ने लीलाबाद और मायावाद अथवा ऐसे ही 
किसी अन्य वाद पर माथा-पच्ची करना सचमुच अनावश्यक समभा । 
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इस विषय में हम उनकी तुलना गोतमबुद्ध से कर सकते हैं. जिन्होंने 
कृतिपय प्रश्नों को 'अव्याकृत” कहकर ठाल दिया। गान्धी के अव्याकृत 
भी इसी प्रकार अव्याकृत हैं। यह प्रसिद्ध बात है' कि इन अव्याक्ृतों 
में एक राय सभी दाशनिकों की कभी भी नहीं हो सकती है। अतः इन 
पर चिन्ता करना सचमुच विशेष फलोत्पादक नही है । 


निष्कष 


सृष्टिविज्ञान की चिन्ता गान्धी-दर्शन का विषय नही है। गान्घी 
इससे उदासीन हैं । पर उनके योगमायाद्राद ओर त्रह्मवाद से स्पष्ट 
है कि परम सत्‌ ब्रह्म ही अकेला हे और प्रकृति सत्‌ होते हुए भी परम 
सत्‌ नहीं है । प्रकरत ओर ब्रह्म में एक दृष्टि से अभेद संबन्ध है और 
दूसरी दृष्टि से अनिबंचनीय सबन्ध हे। जिस अथ में अकृति सत्‌ है 
उसमें प्रकृति त्रह्म ही है । जिस अथ में वह त्रह्म-मिन्न हे, असत्‌ है 
उस अथ में ब्रह्म में उसकी अनिवचनीय ख्याति है । 


"अश्वक 48 <बक, 


अध्याय € 


5 रे 
बराइ क्‍या हे । 
गुण-दोषमय जगत 


गान्धी ने तुलसीदास के निम्नलिखित दोहे को अपने प्राथना-प्रव- 
चन में कहते हुए माना कि जगत्‌ और देह के साथ गुण-दोष लगे 
हुए हैं -- 
जड़ चेतन गुन दोषमय, विश्व कीन्ह॑ करतार | 
सत हस ग़ुन गहहि पय, परिहरि वारि विकार | 


( प्रा० १ पु० १०४ )! 
अथोत्‌ 


कर्त्ता परमात्मा ने विश्व को जड़-चेतनमय ओर गुण-दोषमय 

बनाया है। इसमें गुण और दोष दूध तथा पानी की तरह घुले मिले 

हैं। संतों का कत्तठ्य है कि वे हस की तरह पानी-रूपी विकार या दोषः 
को त्याग करके गुण का ग्रहण करें | 

दोष के ही पर्याय बुराई, पाप, अधम, अवगुण, दुर्गंग ओर कलुष 

'हं। फिर चूँकि गान्धी परमात्मा को खुदा मानते हैं, इसलिए वे इसे 

शैतान या राक्षस भी कहते हैं। इसी प्रकार परमात्मा राम है तो बुराई 
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रावण, परमात्मा पांडव है तो बुराई कोरव । परमात्मा अहिसा है तो 
बुराई हिसा | परमात्मा सत्य है तो बुराई ऋअसत्य । भलाई या परमात्मा 
देवी वृत्ति हे तो बुराई आसुरी बृत्ति। परमात्मा तत्त्व हे तो बुराई 
माया । बुराई जगत और देहधारी जीव दोनों में हे। बुराई का 
संबंध देहमात्र से हे। जब तक देह है तब तक पिड भें बुराई भी 
<ै। जब तक जगत्‌ का अस्तित्व है, तब तक उसमें बुराई का भी 
अस्तित्व है |. 

जगत में बुराई है, इसको कबीर का निम्नलिखित पद बताता है, 
जो भजनावलि में दिया हुआ हैः-- 

रहना नहीं देस बिराना है | 


यह ससार कागद की पुड़िया, बूंद पड़े घुल्त जाना है ॥ 
यह ससार कांटे की बाड़ी, ऊल्तक-ऊलम मरि जाना है ॥ 
यह ससार भाड़ और माँखर , आग लगे बरि जाना है ॥ 
कहत कबीर सुनो भाई साधो, सतगुरु नाम ठिकाना है ॥ 


संसार बुराई का घर है, इसमे सच्चा गुरु ही वह एक स्थान है 
जहां हमें कुछ बुराई से बचने का उपाय मिल सकता है, जहां हम अपना 
अडा पा सकते हैं । 
जीव में बुराई बताने वाले वचन भी गान्धी ने अनेक बार कहे। 
उन्नके मत से इन्सान भूलों ओर गलतियों का पुतला है । 
पर यह न समभकना चाहिए कि जीव ओर जगत में महज बुराई 
ही बुराई ही हैं। दोनों में मलाई भी है। जगत्‌ में परमात्मा व्याप्त है, 
जीव का भी अन्तयामी वही है। परमात्मा भला है। उसकी भलाई 
जीव ओर जगत्‌ में भी विद्यमान है | 
इस प्रकार जीव-जगत्‌ में भमलाई-बुराई दोनों हैं। बुराई से, अधर्म 
से, दुःख होता है और भलाई से, धरम से, सुख होता हे । इस कारण 
ब-जगत्‌ सुख ओर दु ख से भी परिपूणो हैं। 
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जीव ओर जगत्‌ में भलाई-बुराई दोनों का सह-अस्तित्व होने के 
कारण ओर प्रत्येक का दूसरे का विरोधी होने के कारण इन दोनों में 
सदेव लड़ाई चलती रहती है । पिंड और ब्रह्माण्ड दोनों कुरुक्षेत्र बने 
हुए है जहाँ पाप-पुण्य की, धर्म-अधर्म की, भलाई-बुराई की शाश्वत्‌ 
लड़ाई हो रही है | 

ईसाई धर्म ओर इस्लास इसी लड़ाई को ईश्वर और शैतान के 
बीच का भीतरी, बाहरी नही, इन्द्रयुद्ध मानते है । पारसी धर्म इसको 
अहुरा मज्दा ओर अहिमेन का इन्हयुद्ध मानता है। हिन्दू धर्म इसे 
धर्म और अधरमम की शक्तियों के बीच की लड़ाई कहता है ( हि० घ० 
प्रृ० १२१ ) 

इस लड़ाई के विषय भे गान्धी के निम्नलिखित विचार हें-- 

१--सत्यमेव जयते, नानृतम अशथांत्‌ सत्य की, भलाई की इसमें 
जीत होती हे, भ्ूूठ या बुराई की नहीं। कल्याण के मार्ग पर चलने वाले 
की कभी अधोगति न होगी, बुराई के मार्ग पर चलने वाले को कभी 
सफलता न मिलेगी | 

२--बुराई भलाई के बिना टिक नही सकती है। असत्य में सत्य 
छिपा है, अन्धकार में प्रकाश छिपा है और इसी प्रकार बुराई में भलाई 
कुछ न कुछ रहती है। जब जगत्‌ ईश्वर से, भलाई से, ओत-प्रोत हे, 
तो जो कुछ बुराई है, उसकी भी कुछ-न-कुछ भलाई अवश्य है। इसी 
कारण बुराई कुछ समय तक टिकी रहती है। ऐसा न हो तो वह एक 
च्ुण भी नहीं टिक सकती है | 

३--बुराईं अपना नाश स्वयं करती है। बुराई ऐसी बनी ही हुई 
है कि उसका नाश हो, वह फिर-फिर जन्मे और फिर-फिर मरे। इस 
तरह जो लक्षण नित्यजन्मा, नित्यमरणा जगत्‌ का है, वही लक्षण 
बुराई का भी है | 

४--भलाई बुराई की बनिस्व॒त ज्यादा है। इसीलिए हम जीव ओर 
जगत को भला कहते हैं, बुरा नहीं कहते हैं. । 
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“भगवान्‌ उसी अथ सें मला नही हे, जिसमे इन्सान भला है। 
इन्सान तुलना में भला है। वह बुरे की बनिस्वत भला ज्यादा है। 
'लेकिन भगवान्‌ तो भला ही भला है.। उसमें बुराई का नाम भी नहीं 
है ( प० अ० पृ० २८ ) ।” 

इस भ्रकार बुराई को कुछ जान लेने पर तक्त्वज्ञानी प्रश्न उठा सकता 
है कि यह कहाँ से आई ओर कैसे आई ” 


बुराई का कारण 


१--बुराई का कारण बताते हुए गान्धी ने कहा कि “मैं जानता हू 
कि उसमें (इंश्वर में) बुराई नहीं है। वह इसका रचयिता है और इससे 
अछूता भी है ( हि० ध० प्रू० ६६ )।” 

यहाँ बुराइं का कारण इंश्वर कहा गया है, ठीक बैसे ही जैसे बह 
जगत्‌ का कारण कहा जाता है क्‍योंकि बुराई का अधिष्ठान जगत्‌ तो 
ही है। पर यहाँ प्रश्न उठाया जा सकता है कि बुराई का कारण इंश्वर 
केसे हो सकता है ? इंश्वर में यदि बुराई नहीं है तो वह बुराई का 
कारण नहीं हो सकता। फिर जब यह माना जाता हे कि ईश्वर जो 
उत्पन्न करता है उसमे वह समाया हुआ रहता है, तो फिर क्‍यों नहीं 
माना जाता कि यदि बुराई ईश्वर-कृत है तो फिर ईश्वर बुराई से ऐसे 
ही सलंग्न हे जैसे कि वह अपनी रूृष्टि की अन्य वस्तुओं से । अतः 
यह उत्तर संतोषजनक नहीं हो सकता है। इसको गान्धी जानते हैं। 
इसलिए इसके पहले वे कहंते हैं कि ईश्वर अपने जगत में बुराई को 
बरदाश्त कर लेता है ( हि० ध० प्रू० ६६ )। शायद इसी अथ में हम 
कह सकते हैं कि वह बुराई का रचयिता है। इस पर प्रकाश डालते हुए 
वे कहते हैं-- 

“यह कहना कि ईश्वर बुराई को इस संसार में आदेश देता है, कानों 
को सुखद नहीं लग सकता है। किन्तु यदि वह भलाई का जिम्मेबार 
सममा जाता है, तो यह सिद्ध होता हे कि उसे बुराई का भी जिम्मेवार 


श्श्र 
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होना है। क्‍या रास ने रावण के अद्वितीय पराक्रम के प्रदर्शन को बर- 
दाश्त नहीं किया ! शायद इस शंका का मूलकारण ईश्वर कया है ?? 
इसे न समझना है। ईश्वर शरीरी नहीं है, वह वर्णंनातीत है ( बही 
पर ० ६६ ) ।” 

यहाँ स्पष्ट है कि सगुण त्रह्म या ईश्वर जो सभी गुणों मात्र का 
द्वी निधान है, बुराई के कारण को नहीं सुलका सकता। पर जो ईश्वर 
या ब्रह्म सगुण-निगु ण॒ से परे है, भलाई और बुराई से परे है, बह 
जैसे भलाई का कारण होता है वेसे ही वह बुराई का भी कारण होता 
है। पर उसकी यह कारणता बेसे ही है जैसे कि जगत्‌ की कारणता, 
जिसका समाधान हम देहतत्त्व और जगत्‌ के अध्याय में कर आए हैं। 

यहां यह कहना अप्रासंगिक न होगा कि ईश्वर का अपने जगत्‌ मे 
बुराई को बरदाश्त करना उसकी दयालुता और सहिष्णुता जैस गुरों 
का ही द्योतक हे । 

२-- ईश्वर भलाई है या भलाई ईश्वर हे-- इस वाक्य में भत्नाई 
का वह अथ नहीं है जो हम लेते हैं। हम भलाई को सदैव बुराई की . 
तुलना मे अधिक समभते हैं और भलाई में भी कुछ-न-कुछ बुराई , 
' मानते दे । इस कारण हमारी भलाई ईश्वर की भलाई नहीं है। हमारी४ 

भलाई वस्तुत- बुराई से बचना है। बुराई का कारण ईश्वर नहीं हे, 

बुराई का कारण इन्सान स्वयं है। सगवान्‌ ने इन्सान को बनाया और 
इन्सान ने अपनी करतूत से अपने पिड तथा ब्रह्मांड दोनों में बुराई पेदा 
कर दी । 

इस प्रसग मे हम याद कर सकते है कि जगत्‌ की द्विविध कल्पना 
संभव है। एक तो बह जिसके अनुसार उसकी जड़ ऊध्व है ओर दूसरी 
वह जिसके अनुसार इसकी जड़ नीचे हे। हम दूसरी कल्पना को प्राति- 
भासिक सत्‌ ओर पहली कल्पना फो साया अथांत्‌ व्यावहारिक सत्‌ 
कह आए है । दूसरी कल्पना के अनुसार जगत्‌ का कर्ता-धर्ता जीब ही 
है। इस प्रकार बुराई की भी ये दो कल्पनाएँ की जा सकती हैं । दूसरी 
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कल्पना में बुराई प्रातिभासिक हे, अज्ञानमूलक है, भ्रम है.। उसका कुछ 
अस्तित्व नही है | वह मानव के अज्ञान के कारण उत्पन्न हुई है । 

गान्धी बुराई को ग्रातिभासिक नहीं मानते हैं। “मोद या जिसे लोग 
सुख कहते है बह इस क्षणभगुर परिवर्तनशील ससार में एक स्वप्न हो 
सकता है, ओर वस्तुत है भी क्योंकि यहाँ प्रत्येक वस्तु नश्वर, स्वप्रमय 
है। किन्तु हम अपने साथियों के दुःख को असत्‌ कहकर टाल नहीं 
सकते है ओर न ऐसा कहकर हम अपना नेतिक जगत्‌ कही अन्यतन्र 
बना सकते है। स्वप्न भी सत्य हैं जब कि वे होते हैं और द॒ खी के 
लिए उसका दुःख कटठु सत्‌ है । कुछ भी हो, चाहे जगत्‌ सत्‌ हो या 
असनत्‌ हो, जीवन में हमारे कुछ कत्तंव्य हें जिनका सामना करना 
ही है, जिन्हें समझना ओर उचित ढग से करना ही है जब तक कि 
हम इस जगत्‌ में है ( हि? घ० प्रृू० ४२) |” 

इस प्रकार दुःख या बुराई की व्यावहारिक सत्ता हे । इसका कारण 
मानव का अज्ञान नही हे । 

ओर फिर “यदि प्राणिमात्र में अभेद है तो एक के पाप का असर 
दूसरे के ऊपर होना लाजिमी ही है। इस वजह से भी मनुष्य हिंसा 
से नितांत अछूता नहीं रह सकता। समाज में रहने वाला मनुष्य 
समाज की हिसा में बिना चाहे भी सामी बनता रहता है (आए० प्रू० 
४४१-४४२)।” 

अब स्पष्ट हो गया कि जैसे जगत्‌ का कारण मनुष्य नहीं हे, वैसे 
बुराई का सी कारण मनुष्य नही हे। बुराई व्यक्ति से स्व॒तन्त्र भी 
अपनी सत्ता रखती है । हम जगत्‌ को भला-बुरा का मिश्रण कह ही 
आए हैं। अतः जगत्‌ की उत्पत्ति के विषय में जो सिद्धान्त ठीक हे 
वही बुराई के भी बारे में ठीक है। बुराई का अन्तरभाव भलाई में नहीं 
किया जा सकता | बुराई को अच्छाई का निम्न रूप या सुप्त रूप नहीं 
कहा जा सकता । बुराई माया है जेसे कि जगत्‌ साया है। यह अनि- 
बचनीय छ्रे ओर व्यावहारिक है । 
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३-- ऊपर कहे गए दोनों मतों से कोई लाभ नहीं है। “दुनिया में 
पाप क्‍यों है ? इस प्रश्न का उत्तर देना कठिन है। मैं तो एक ग्रामवासी 
जो जबाब देगा वही दे सकता हूं। जगत्‌ में प्रकाश है तो अन्धकार भी 
है | इसी तरह जहा पुण्य है वहाँ पाप होगा ही | किन्तु पाप और पुण्य 
तो हमारी मानवी दृष्टि से हैं। ईश्वर के आगे तो पाप और पुण्य 
जैसी कोई चीज ही नही। ईश्वर तो पाप ओर पुण्य दोनों से परे है । 
हम गरीब ग्रामवासी उसकी लीला का मनुष्य की वाणी में वर्णन करते 
हैं, पर हमारी भाषा ईश्वर की भाषा नहीं है (ब्र० १ प्रृ० १४१ )।” 
इस प्रकार गान्धी बुराई-भत्नाई को ईश्वर की त्ञीला कहते हैं। यहाँ वे 
लीलाबाद का समथ न करते हैं। 

४--पर वस्तुत लौला कह देने से भी काम नहीं चलता। लोगों 
को इस पर भी सन्देह हो सकता है ओर स्वय गान्धी को भी इससे 
संतोष नहीं हे । अतः वे कहते हैं :-- 

“बुराइ-बुराई का ख्याल करते रहने से नही मिटती। हाँ, अच्छाई 
का विचार करने से बुराई जरूर मिट जाती है; लेकिन बहुत बार देखा 
गया है कि लोग सच्ची नीयत से उलटी तरकी्बं काम मे लाते हैं। 
“बह कैसे आई, कहाँ से आई ? बगैरह विचार करने से बुराई का 
ध्यान बढ़ता जाता है। बुराई मेटने का यह उपाय हिंसक कहा जा 
सकता है। इसका सच्चा उपाय तो बुराई से असहयोग करना है| 
जब बुराई हम पर आक्रमण करे तो उससे “भाग जाना” कहने की कोई 
जरूरत नही । हमें तो यह समझ लेना चाहिए कि बुराई नाम की कोई 
चीज है ही नही और हमेशा स्वच्छुता का, अच्छाई का विचार करते 
रहना चाहिए। भाग जा! कहने में डर का भाव है। उसका विचार 
तक न करने भे' निडरता है। हमें सदा यह विश्वास बढ़ाते रहना चाहिए 
कि बुराई मुझे छू तक नहीं सकती। अनुभव द्वारा यह सब सिद्ध किया 
जा सकता है ( गी० मा० प्रू० ५६९-५६२ )।” 

श्र 
श्र 
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इस श्रकार बुराई कहां से केसे आई ” इस प्रश्न की मीसांसा करना 

अनावश्यक है। यह भी एक “अव्याकृत' प्रश्न है। हमें बुराई के 
अस्तित्व को मान लेना चाहिए और फिर उसका ध्यान तक न करके 
उसकी इतनी उपेक्षा करनी चाहिए कि बह है ही नही । 

पर इतना ही मानना पयाप्त नहीं है। यह भी मानना आवश्यक 
है कि बुराई का अन्त किया जा सकता है। बुराई जीती जा सकती है। 
इसलिए यद्यपि बुराई का कुछ अपना स्वतन्त्र अस्तित्व हे तथापि 
उसका ठिकाना नही है कि वह कल रहेगी । वह नष्ट होने वाली हे। 
इसलिए उसकी स्थिति बस्तुत. साया है| माया का यहा वही अथ लेना 
चाहिए जिसे बिवेकानन्द ने दिया है । माया कोई सिद्धान्त नही है, 
यह वस्तु-स्थिति का निरूपण है। जो सत्‌ हो ओर फिर भी अन्तिम सत्‌ 
न हो ओर अवश्य रूप से नश्वर हो, असत्‌ हो, उसी वस्तु को हम माया 
कहते हैं। इस प्रकार बुराई को माया मान लेने से पर्याप्त ल्ञाभ है | 

इस माया को पार करना है। इससे बचकर भला होना हे। जब 
हम विशुद्ध भले हो जायेंगे तो हम परमात्मा में मिल जायेंगे या परमात्मा 
ही हो जायेंगे। यह अढत आदश बुराई को जीतने वाले के समक्ष 
रहना अनिवाय है । ] 

इसके अतिरिक्त उस व्यक्ति को यह भी समझना जरूरी है कि वह 
स्वयं निरा बुरा नही है। वह वस्तुतः निरा भला है । पर बस्तु-स्थिति- 
बश, मायावश, वह भले और बुरे का मिश्रण हो गया हे। अतः उसका 
आदश उससे' मोजूद हे। उसे अपनी भल्नी, निरी भल्ली आत्मा को ही 
प्राप्त करना है | यही परमाथ-बुद्धि है | बुराई का पारमाथिक मूल्य हे | 
इसको स्वीकार करना प्राथना है-- प्राथना अपनी कमजोरी ओर 
अयोग्यता को कबूल करना है-- ( हि० ध० प्रु० ११६ )। इसीलिए 
गान्धी को सूर का निम्नलिखित पद बहुत पसन्द था-- 

मो सम कोन कुटिल खत्त कामी | 


जिनु तन दियो ताहि बिसरायो ऐसो निमकहरामी । 
रर६ 


अध्याय ६ | [ बुराई क्‍या है ! 


ईश्वर बुराई से बचाने वाला है। इसका मतलब है कि भलाई हमे 
बुराई से बचाने वाली है। मनुष्य को इस भलाई-रूपी परमात्मा से 
अच्छे होने की प्राथना अथात्‌ हादिक पुकार करनी चाहिए-- 


प्रभु मोरे अवशुन चित न घरों | 
सम दरशी है नाम तिहारो, चाहे तो पार करो ॥ 
एक नदिया शुक्र नार कहावत मेलो हि नीर भरो || 
जब मिलकर के एक बरन भए सुरसरि नाम परयो ॥ 
इक लोहा पूजा मे राखत, इक घर बधिक परो || 
पारस गुन अ्वगुन नहि चितवत कंचन करत खरो ॥ 
यह माया भ्रम-जाल कहावत सूरदास सगरो ॥ 
अब की बेर मोहि पार उतारो, नहि प्रन जात टरो || 


इस प्रकार परमात्मा गगा ओर पारस पत्थर की भाँति सबको अपने में 
लेने वाला है। यदि लोग उसको पाने की चेष्टा करेंतो वह मिल्ल सकता 
है। तंब माया-जाल टुट सकता है। बुराई का अन्त हो सकता हे | 

यदि कोई इसमे ईसाइयत की गन्ध देखे ओर कहे कि मनुष्य 
स्वभावत. पापी ही है, पुण्यात्मा नहीं है, तो गान्धी उसे अपनी भज- 
नावलि का निम्नलिखित नानक का पद बतलाकर कहेंगे कि मनुष्य 
बुय से कहीं अधिक भला है और उसमें ही परमात्मा का जो कि भलाई 


ही है, वास हे | 


काहे रे ! बन खोजन जाई | ' 
सव-निवासी सदा अलेपा, तोही सग समायी ॥ 
पुष्यमध्य ज्यो बास बसत है, मुकुट माहि जस छायी। 
तैसे ही हरि बसै निरन्तर, घट ही खोजों भाई || 
बाहर-भीतर एके जानो, यह शुरु ज्ञान बताई। 
जन नानक बिन आया चीन्हे, मिटै न भ्रम की काई || 
श्र 
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अगर कोई गान्धी से पूछे कि ईश्वर मनुष्य को पाप-मुक्त क्‍यों नहीं 
कर देता ? वह क्यों मनुष्य के प्रयत्न क्की बाठ जोहता है तो वे कहेंगे-- 
“मैं इस प्रश्न की उधेड़्-बुन में नहीं पड़ना चाहता । ईश्वर ओर हम 
बराबर नहीं हैं। बराबरी वाले ही एक दूसरे से ऐसे प्रश्न पूछ सकते 
हैं, छोटे-बड़े नहीं । गांववाले यह नहीं पृछधते कि शहरवाले अमुक काम 
क्यों करते हैं, क्‍योंकि वे जानते हैं कि अगर हमने वैसा किया तो 
हमारा सबनाश तो निश्चित ही है (त्र० २ प्ृू० १४२ ) 7० 

निःसन्देह यहां गानधी ने बड़ी जोरदार दलील दी हे। इसका 
आशय रपष्ट है कि यह प्रश्न अनुत्तराह अव्याकृत” ही नही किन्तु 
अनावश्यक और निष्प्रयोजन भी है । 
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मोक्ष का सिद्धान्त 


गान्धी मोक्ष को अपना आदर्श मानते हैं। उनकी नयी तालीम, 
चुनियादी शिक्षा का उद्देश्य भी है कि मोक्ष के लिए ही पढ़ना 
चाहिए। विद्या साया विमुक्तये--बही विद्या हे जो मोक्षदायिनी हो, 
इस भारतीय सिद्धान्त के अनुसार ही उन्होंने प्रत्येक कला, विज्ञान 
ओर शारत्र का उद्देश्य मोक्ष दिलवाना माना | 

मोक्ष को गान्धी मुक्ति, सत्य-प्राप्ति, अहिंसा-प्राप्ति, ईश्वरदशन, हरि- 
दर्शन, आत्म-ज्ञान, आत्मसाक्षात्कार, परमपद कहते हैं । उनके विचार 
से इस स्थिति में जीव ओर परमात्मा का, जगत्‌ ओर परमात्मा का, 
अमभेद-भाव या अद्वैत-भाव होता है। उनका कहना है कि उनका प्रत्येक 
कार्य इसी के उद्देश्य से होता है। वे यह भी कहते हैं कि उन्हें यह सत्य 
मिला नहीं है ( द्र० आ० भ्रस्तावना ५-६ )। इससे स्पष्ठ है कि वे 
जीवन्मुक्ति के सिद्धान्त को नहीं मानते हें । 


बिदेह मुक्ति 


गानधी जीवन्मक्ति को संभव नहीं मानते । उनके अनुसार जब 
तक देह है तब तक भक्ति की प्राप्ति नहीं हो सकती है । वे विद मुक्ति 
१२६ 
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के सिद्धान्त के हिसायती है। मुक्ति तभी सिलती है जब कि देह का 
नाश हो जाता है। वे कहते हैं-- 

“मेँ प्रतिक्षण अहिसा की अमित शक्ति और मनुष्य की अल्पता को 
अधिकाधिक स्पष्टता से देखता हूं । बन में रहते वाला, अपनी अपरि- 
मित दया के बावजूद भी हिसा से पूर्णतया मुक्त नहीं हो सकता। 
प्रत्येक श्वास के साथ-साथ वह कुछ न कुछ हिसा करता हे । शरीर 
स्वयं हिसा का धर है | इस कारण मोक्ष ओर नित्य आनन्द शरीर से 
पूणु मुक्ति पाने में ही हैं (हि० घ० प्ृ० १६४ ) ।” 


रे 


ओर , 

“मोक्ष की अनिवाय शर्त सभी इच्छाओं का संपूर्ण नाश है। मुमुश्नु 
येन-केन प्रकारेश अपने नश्वर शरीर को सुरक्षित नहीं रख सकता 
( बही पूृ० २३० )।” 
तथा 

“केबल सत्य की, आत्मा की दृष्टि से विचारिए तो शरीर भी 
परिग्रह हे । भोग की इच्छा के कारण हमने शरीर का आवरण ले 
लिया ओर उसे कायम रखा है। भोगेच्छा के अत्यन्त क्षीण हो जाने 
पर शरीर की जरूरत नही रह जाती | स्वब-व्यापक आत्मा शरीर-रूपी 
पिजड़े में कैसे बन्द रह सकता है ? यह पिजड़ा बनाए रखने का अनर्थ 
केसे कर सकता ? दूसरे को कैसे मार सकता है ? यों विचार करते 
हुए हम आत्यंतिक त्याग को पहुँच जाते हैं ओर शरीर की स्थिति- 
पर्यन्त उसका उपयोग केवल सेवा करना सीख जाते हैं ओर यहाँ 
तक कि सेवा ही उसकी वास्तविक खूराक हो जाती है । उसका खाना- 
पीना, सोना-बैठना, जागना-ऊँधना, सब सेवा के लिए ही होता है । 
इससे उत्पन्न सुख ही सच्चा सुख है। इस प्रकार बरतने वाला मनुष्य 
अंत में सत्य की झांकी करेगा ( ध० नी० प० २४३-१४४ ) |” 

“जब तक शरीर हैं तब तक कोई पूरणता को प्राप्त नहीं कर सकता' 
है, क्योंकि यह आदर्श अवस्था तब तक असंभवित है जब तक कि 

२३० 


अध्याय 2० | _ मोक्ष का पिद्धान्त 


अहंकार को जीत नही लिया जाता ओर जब तक मनुष्य पिड के बन्धनों 
में जकड़ा है तब तक अहंकार से छुठकारा नहीं मिल सकता ( गान्धी 
के वाक्य रो० प्रू० २३६ )।” 

बिदेह मुक्ति देहपात के अनन्तर ही होती है। पर यह सब जीवों 
को नही मिलती | ब्राह्मीस्थिति या स्थितप्रज्ञ की स्थिति मिल जाने पर 
आदमी मोह में नहीं पड़ता ओर इस हालत में रहते हुए वह मर जाय, 
तो त्रह्म-निवाण या मोक्ष पाता है ( द्र० गी० मा० प्रृ० १४७, १३४ और 
त्र० २ पृ० ९६ )। 

इस ग्रकार देह रहते स्थितप्रज्ञ की स्थिति ही संभव है। इसका गीता 
के दूसरे अध्याय भे सुन्दर वणन है और यह गान्धी की देनिक प्राथना 
का अश भी था | 

गान्धी स्थितप्रज्ञ और भक्त में कोई अन्तर नहीं देखते। वे कहते हैं--- 

“राम के भक्त और गीता के स्थितप्रज्ञ में कोई भेद नही है। ज्यादा 
गहरे उतरे तो हम देखेंगे कि रामभक्त पच महाभूतों का सेवक होगा । 
बह प्रकृति के कानून पर चलेगा । इसलिए उसे किसी तरह की बीमारी 
होगी ही नही | होगी भी तो बह उसे पंच महात्रतों की मदद से अच्छा 
कर लेगा | किसी भी उपाय से भोतिक दुःख दूर कर लेना आत्मा का 
काम नही, शरीर का भले ही हो। इसलिए जो शरीर को ही आत्मा 
मानते है, जिनकी दृष्टि में शरीर से अलग शरीरधारी आत्मा जैसा 
कोई तत्त्व नही, वे तो शरीर को टिकाए रखने के लिए सारी दुनिया में 
भठकेगे, लंका जायेंगे। इससे उल्टे जो यह मानता है कि आत्मा देह 
में रहते हुए भी देह से अलग है, हमेशा स्थिर रहने वाला तत्त्व हे; 
अनित्य शरीर में बसता है, शरीर की संभाल तो रखता है, पर शरीर 
के जाने से घबराता नही, दु.खी नही होता और सहज ही उसे छोड़ 
देता है, वह देहधारी डाक्टर वेैद्यों के पीछे नहीं भटकता | वह खुद 
अपना डाक्टर बन जाता हे । सब काम करते हुए भी वह आत्मा का 
ख्याल रखता है । वह मूर्छा में से जागे हुए की तरह बर्ताव करता है । 
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“ऐसा इन्सान हर सांस के साथ रामनाम जपता रहता है। बह 
सोता है, तो भी उसका राम जागता है। खाते-पीते कुछ भी काम करते 
हुए राम तो उसके साथ ही रहेगा ( त्र० २ पृ० ६० ) |” 

यहाँ गान्धी ने अपने अनुसार स्थितप्रज्ञ या भक्त का लक्षण 
बताया । एक वाक्य में सच्ची सबदा नाम-साधना करने वाला मनुष्य 
ही स्थितप्रज्ञ या भक्त होता है । 

अब प्रश्न उठता है कि क्‍या गान्धी को यह स्थिति मिल्ली थी ? वे 
स्वयं कहते हे-- “मैं स्वीकार करता हूं कि इस स्थिति को पहुँचने की 
कोशिश करने पर भी मैं अभी उससे बहुत दूर हूं। में अनुभव करता 
हूँ कि जब हमारे आसपास इतना तूफान ( साम्प्रदायिक दंगे आदि ) 
मचा हुआ है, तब उस स्थिति को प्राप्त करना कितना कठिन है !” (वही 
प्ृ० ६६ ) | 

इसे २९ जनवरी १६४७ को गान्धी ने कहा। इससे जाहिर होता है 
कि वे स्थितप्रज्ञ या भक्त नहीं हो पाए थे | 

पर लगता है कि यह उनकी नप्नता का प्रकाशन है। वे स्वयं नम्नता 
पर बड़ा जोर देते थे और शून्यबत्‌ रहने की प्रेरणा करते थे। उनके 
अनुसार “मनुष्य जब तक स्वेच्छा से अपने को सबसे पीछे न रखे, 
सबसे छोटा न माने तब तक उसकी मुक्ति नहीं है। अहिसा नम्रता की 
पराकाष्ठा हे ओर इस नम्रता के बिना मुक्ति किसी काल मे नहीं है, 
यह अनुभव सिद्ध बात है ( आ० पू० ६२३ ) |” 

अतः इस नम्रता के प्रकाशन से सिद्ध होता है कि वे अत्यन्त 
नम्न थे ओर इस कारण स्थितप्रज्ञ हो सकते है। उनकी नम्रता 
की अभिव्यक्ति ' उन्हें स्थितग्रज्ञ होने'में बाधा न डालकर सहायता 
ही करेगी । 

हम देखते हैं कि गान्धी आरक्ृतिक चिकित्सा पर जोर ही नहीं देते 
थे वरन्‌ स्वयं को, अपने परिवार वालों को तथा अपने साथियों को 
नीरोग भी करते थे। इस चिकित्सा के अतिरिक्त वे रामनाम को भी 
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चिकित्सक समझते थे और कहते थे कि यही प्राकृतिक चिकित्सा का 
आधार है| 

अपने सवंदा रामनाम जपने के विषय मे वे स्वयं कहते हैं :-- 

“वह अशरीरी सब के शरीर में भरा, है । हम उसी को भजते हैं । 
* मैं उसी राम का पुजारी हूं। रावण की पूजा मैं कैसे कर सकता हूं ! 
चाहे आप मुझे मार डालें, आप भुझ पर थूकें, मैं मरते दस तक राम- 
रहीम, कष्ण-करीस कहता रहूंगा। और फिर उस वक्त भी जब मुझ पर 
हाथ चलाते रहोगे तो मैं आपको दोष न दूँगा। मैं ईश्वर से भी यह 
नहीं कहूंगा कि यह तू मेरे ऊपर क्या कर रहा है ? मैं उसका भक्त हूं। 
मैं उसका किया स्वीकार लूगा।. . मेरी प्राथना जगत्‌ को दिखलाने के 
लिए नहीं है। मेरी प्राथना मन की शान्ति के लिए है, दिल की सफाई 
के लिए है ( ग्रा० १ पृ० १६ )।” 


ओर 


“यह भी कहता हूं कि पिछले तीन दिन प्राथना नहीं हुई, ऐसा कोई 
न माने । जब आप यहाँ आए, मैं यहों आया ओर हम सब शान्त रहे 
तो बह श्राथना ही थी, क्योंकि हमारे दिलों में प्राथना थी ( वही प्र० 
२३ ) ॥7 
निःसन्देह कबीर के साथ गान्धी प्रतिदिन अपनी ग्राथना में 
गाते थे-- 
साधो सहज समाध भली। 
गुरु प्रताप जा दिन से जागे, 
दिन दिन अधिक चली ॥ १॥ 
जह जह डोलों सो परिकरमा, 
जो कहछु करों सो सेवा। 
जब सोवो तब करों दंडवत्‌ , 
पूजों और न देवा ॥२॥ 
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कही सो नाम, सुनो सो सुमिरन, 
खाब॑ पिवाौ सो पूजा। 
गिरह उजाड़ एक सम लेखों 
भाव मिठावी दूजा॥ ३॥ 
आख न मदौ, कान न रूथौं' 
क कष्ट नहि धारों। 
खुले नैन पहिचानो हँसि हसि 
सुन्दर रूप निहारो ॥ ४॥ 
सबद निरन्तर से भन लागा, 
मतलिन वासना त्यागी | 
ऊठत ब्रैठत कब॒ई न छूटे, 
ऐसी तारी लागी ॥ ५ |) 
कह कबीर यह उनमुनि रहनी 
सो परगट करि गाई। 
दुख सुख से कोई परे परमपद 
तेहि पद रहा समाई ॥ ६ ॥ 
( द्र० भजनावल्ि ) 
कबीर यहा जिसे उन्मनी-स्थिति कहते हैं बही गान्धी की स्थितप्रज्ञ- 
स्थिति है | दोनों एक ही स्थिति हैं | 
फिर जब गान्धी को मार डाला गया, तो उनके मुख से “राम 
राम ” निकला ओर उन्होंने यावत्माण कहा कि उनके मारने वाले को 
दण्ड न दिया जाय । 
इन कारणों से हम कह सकते हैं कि गान्धी स्थितप्रज्ञ थे। और 
चू कि मृत्यु काल में भी वे ऐसे बने रडे अतः उनको विदेहमक्ति मिली, 
अवश्य सिली | 
कुछ लोग यहा शंका करंगे कि स्थितप्रज्ञ का देह यदि स्वभावत' 
छूंटता है, तब तो उसे विदेहम॒क्ति अर्थात्‌ ब्रह्मप्राप्ति, मिलन सकती है 
। रेरे७ 
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और अन्यथा नही। गान्धी को तो गोली से मार डाला गया था । वे पूर्ण 
स्थितप्रज्ञ मी. नहीं हुए थे । अतः वे केसे ब्रह्मीभूत माने जा सकते हैं ? 

इसका उत्तर यह है कि परमात्मा अपने भक्त या स्थितप्रज्ञ की कड़ी- 
से-कड़ी परीक्षा लेता है। यह गान्धी तथा. सभी संतों का सिद्धान्त है । 
गोली द्वारा मारा जाना गान्धी की स्थितप्रज्ञता या भक्ति की परीक्षा 
थी। उस स्थिति में भी वे भक्त बने रहे, अतः वे इस परीक्षा में अवश्य 
उत्तीण हुए, यह समभने में कोई भूल नहीं जान पड़ती | 

इस ग्रकार यद्यपि गान्धी जीवन्मुक्ति को नही मानते हैं, तो भी वे 
विदेहम॒ुक्ति को सच्चे रूप में मानते हैं ओर उन्होंने इसको प्राप्त भी 
किया । 

बे ईसा, मूसा, सुकरात, बुद्ध, कनफ्यूसियस, शंकर, आदि को भी 
सिर्फ स्थित्रज्ञ या भक्त मानते हैं। हां, वे इनको अपने से बड़ा स्थित- 
प्रज्ञ मानते हैं। इस प्रकार वे स्थितश्ज्ञता में क्रम को मानते है जैसे कोई 
जीवन्मुक्ति में क्रम या तारतम्य माने | 

विदेहम॒क्ति मे क्रम का प्रश्न ही नही उठता । स्थितग्रज्ञ की स्थिति 
को ग्राप्त कर लेन पर वह सहज ही देहपात के अनन्तर मिल सकती है। 


सद्यो मुक्ति ओर क्रममुक्ति 


लगता है कि किसी समय गान्धी सपद्मोमृक्ति में विश्वास करते थे 
क्योंकि वे कहते हैं-- 

“यदि मेरी कोई प्रबल इच्छा है, ती वह महज ईश्वर तक पहुँचना 
है, संभव हो तो एक ही छलांग में, ओर अपने को उसमें तल्‍लीन कर 
देना है. ( च० पू० ६१ )।” 

यहाँ वे सद्योम॒ुक्ति को सभव मानते हैं ओर अपने लिए भी शक्ष्य 
समभते है। पर बाद को उन्होंने इस मत को, कम से कम, अपने लिए 
अशक्य समम लिया। उन्होंने मिसेज पोलक से कहा--“कभी मैं सोचता 
था कि इसी जन्म मे मैं आवागमन के चक्र को समाप्त कर सकता हूं । 
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अब मैं जानता हूं कि मैं नही कर सकता ओर मुझे फिर जन्म लेना 
पड़ेगा । मैं इससे बच नही सकता हूं, किन्तु में आशा करता,हूं कि म॒मे 
अब एक ही बार फिर जन्म लेना पड़ेगा ( वही प० ६१ )।” 

इसमें स्पष्ट है कि गानन्‍्धी क्रममुक्ति में विश्वास करते थे। सद्यो- 
म॒क्ति का संबंध जीवन्मुक्ति से है । वह जीवन्मुक्ति भी हो सकती हे। 
उसमें कर्म करना, देह के रहते भी, संभव नहीं हे । गान्धी को यह 
इष्ट न था। अतः उन्होंने क्रममुक्ति के सिद्धान्त का ही समथन किया। 
इसका मतलब यह है कि प्रयत्न करने से धीरज के साथ साधना करते 
रहने से क्रमशः मुक्ति की प्राप्ति संभव है | 

गीता के निम्नलिखित श्लोक में इसको यों कहा गया हे-- 

प्रयल्नायतमानस्तु योगी संशुद्धकिल्विष, | 
अनेकजन्मसंसिद्धिस्ततो याति परां गतिम्‌ ॥६॥४५४ 

अथोत्‌ 

लगन से प्रयल्ल करता हुआ योगी पाप से छूटकर अनेक जन्मों से 
विशुद्ध होता हुआ परम गति को पाता है | 

क्रममुक्ति के मानने से गान्धी मानते हैं कि इस मनुष्य-लोक, मत्य 
लोक, के अतिरिक्त भी अन्य लोक हैं जैसे चन्द्रलोक आदि । धर्मन्षेत्र 
मनुष्यलोक ही है | यहाँ जो जैसा कर्म करता है उसे मरने के बाद बैसा 
ही लोक मिलता है | फिर, जब उसका पुण्य क्षीण होता है तो वह फिर 
मनुष्य-लोक मे अपने कर्म के अनुसार जन्म लेता है | इस प्रकार यदि 
किसी पुरुष को मोक्ष मिलेगा, तो उसे मनुष्य-लोक भे ही धर्म-कर्म से, 
ज्ञान-वेराग्य से, सिल्लेगा ।मोक्ष देने वाला मनुष्य-लोक ही है | इसीलिए 
कहा जाता है कि सुरगण भी मनुष्ययोनि में जन्म लेने को मंखते हैं । 

इन सभी लोकों को मिज्ञाकर ससार या आवागमन का चक्र कहते 
हैं। इस चक्र में निःसन्देह मनुष्य-लोक का सर्वोत्तम महत्त्व है | 


"27% थी व्थछा 
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गान्धी दर्शन का विकास-क्रम 
अन्य दर्शन-सम्प्रदाय 


गान्धी-दर्शन सभी दशनों का आधुनिक भारत की आवश्यकताओं 
के अनुकूल समन्वय है। अपने इस समन्वय के बारे में उन्होंने 
कहा-- 

“मूसा, बुद्ध, कमफ्यूशियस, सुकरात, अरस्तू, ईसा ओर उनके बाद 
हर देश में हुए महान्‌ धर्मोपदेष्टा और तत्त्वज्ञानी सबने अपने-अपने 
देश ओर काल में मनुष्य के आचार को परखने की कोई-न-कोई 
कसौटी पेश की । अतः सामान्य, सर्वोपयोगी नीतिशास्त्र, दर्शन-शास्त्र, 
मानस-शास्त्र, शरीर-शाक्न और समाज-शास्त्र के सिद्धान्तों पर आश्रित 
होगा । ये सब मिलकर अनेक तथ्य या माने हुए तथ्य प्रस्तुत करते हैं 
जो स्वतः प्रमाण होते हैं। अतः किसी भी युग या सभ्यता में वैयक्तिक 
काम-नीति या संभोग नीति के नियम उन्हीं तथ्यों के आधार बनेंगे 
जो लोगों के अपने अनुभव में उनपर सबसे ज्यादा असर डातत हैं । 
सामाजिक कामनीति की तरह वैयक्तिक काम-नीति भी, युग-युग में 
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भिन्न होती । पर उसकी बातें स्थायी ओर अल्पाधिक सावंकालिक होती 
हैं (अ० रा० पु० १६०-१६१)।” 

यहाँ जो बात वैयक्तिक कामनीति के बार में कही गई है वही 
गान्धी के समग्र दर्शन के बारे मे समझनी चाहिए। इसका अभिप्राय 
निम्नलिखित हुआ-- 

१--अत्येक दर्शन में स्थायी ओर अल्पाधिक सार्बकालिक तथ्य 
होते हैं । 

२--प्रत्येक' दर्शन मे द्रष्टा, युग, देश ओर उसकी परिस्थिति के 
अनुकूल कतिपय तथ्य होते हैं जो अन्य दशनों में नहीं रहते ओर न 
रहना चाहिए। 

३-- गान्धी ने प्रसिद्ध धरम ओर दशनों के स्थायी ओर सावंकालिक 
तथ्यों को लेकर अपने अनुसार तथा अपने देश-काल के अनुसार उनका 

अयोग किया 
श्यब हम गान्धीकृत इस समन्वय पर विचार करेंगे | 


गान्धी ओर भारतीय धर्म-दशन 


गान्धी अपने को सनातनी हिन्दू कहते थे। बहुत से लोग उनके 
इस दावे को गलत सिद्ध करते थे क्योंकि वे हिन्दू घ्म मे कतिपय सुधार 
करते थे जैसे अस्पृश्यता-निवारण आदि। गान्धी के समय में जो 
अचलित हिन्दूधर्म था उसमें और गान्धी के हिन्दूधर्म में फक है। प्रच- 
लित हिन्दूधर्म वेद, स्मृति, पुराण आदि के क्रमों से ऐतिहासिक तौर 
से पनपता चला आया है। गान्धी इस हिन्दूधर्म के मान्य-सन्थों के 
सिद्धान्तों को लेकर दाशंनिक तोर से समन्वित करते हैं। अतः हम 
गान्धी के हिन्द्धमे को दाशंनिक हिन्दुत्व ओर प्रचलित हिन्दूधर्म को 
साधारण हिन्दुत्व कहेंगे । 

१-- गान्धी वेद और उपनिषद्‌ को अधिक मानते थे। उनका दावा 
यह सही हे. कि वेदकालीन हिन्दुत्व में छुआछूत ओर जांति-पांति का 
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विचार नहीं था। ये दुगंण कालान्तर में आए। ईशावास्योपनिषद्‌ के 
प्रथम मन्त्र मे उन्हे दाशंनिक साम्यवाद दिखलायी पड़ता है। ( द्र० हि० 
ध० पृ० ४७ )। वे इसे हिन्दू धर्म का सबस्व सममते है। सभी भारतीय 
विचारधारा को, जैन ओर बौद्ध तथा सभी हिन्दू द्शनों को वे वेदोप- 
निषद्‌ से निकले हुए मानते है । प्रतिदिन वे अपनी प्राथना मे उपनिषद्‌ 
के वाक्यों का स्मरण करते है। उपनिषत्स्मरण करके वे बहुत से सार- 
गर्भित उपनिषत्‌ वाक्‍्यों को अक्षरश' मानते थे जो उनकी भजनावल्ि 
में सगृहीत है। सभी विद्याये और सभी कमे मक्ति के लिए होन चाहिए-- 
इस वेद-वाद को भी वे मानते है | 

२-- मीमांसा के कर्मंसार्ग को वे लेकर नया अथ देते है। यज्ञ को 
ओ वे मानते है, पर इसका अथ्‌ अथ परोपकाराथ कम लेते है। वर्णाअम 
धर्म को भी वे सानते है पर उसको वे जाति-पॉति ओर छुआछूत से 
विम॒क्त करते हैं क्योकि वही वेदोपनिषत्‌ की ध्वनि है। धर्मशास्रों को 
वे मानते है ओर कर्मणा जाति न मानकर जन्मना जाति भी मानते है। 
पर इसमे से वे ऊँच-नीच का भेदभाव हटा देते हे । 

*-- वेदान्त को वे भारतीय दृशंन की चूड़ामण मानते है और 
कुमारिल को तरह कहते है कि आत्म-विचार जितना वेदान्त में है 
उतना अन्यत्र कही नही है, अतः आत्मज्ञान प्राप्त करने के लिए वेदान्त 
का ही अध्ययन करना चाहिए । कुमारिल ने श्लोकवार्तिक में कहा है-- 


इत्याह नास्तिक्यनिराकरिष्णारात्मास्तिता भाष्यक्ृदत्र युक्‍त्या 
इढ़त्वमेतद्विषय:  प्रबोध. प्रयाति वेदान्तनिषेवणेन ॥ 
अर्थात्‌ 
भाष्यकार शबर ने नास्तिकबाद का निराकरण करते हुए आत्मा के 
अस्तित्व को सिद्ध किया। इस विषय का ओर दृद्जीकरण वेदान्त के 
अनुशीलन से होता है । अर्थात्‌ आत्मज्ञान का विषय वेंदान्त है, क्मे- 
मीसांसा नही-- यह कुमारिल को सान्‍्य हे | जब गान्धी कहते हैं कि 
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“निष्पक्ष रूप से विचार करने पर मुझे यह प्रतीति हुई कि हिन्दूधर्म 
में जैसे गूढ़ विचार हैं, आत्मा का जैसे निरीक्षण है, दया है, वैसे दूसरे 
धर्म में नहीं है ( आ० प्‌० १७२ )?, तो उनका अभिप्राय आत्मनिरी- 
च्ुण से वेदान्त के ग्रति है । 

( क ) शकराचार्य के अद्वेतवाद, सृष्टिविज्ञान के प्रति उदासीनता, 


अर क मतिनाखिक खत, व्यावहारिक अत और प्रातिभासिक सत्‌ , व्यावहारिक सत्‌ और परमाथे सत के 
सिद्धान्तों को वे मानते है । मायावाद को वे विवेकानन्द की तरह वस्तु- 
स्थिति मानते हैं। व्यष्टि और समष्टि की एकता के सिद्धान्त को भी वे 
मानते हूं क्योंकि वे प्रायः कहते हैँ कि जो पिंड में है वही ब्रह्मांड में है-- 
यथा पिण्डे तथा ब्रह्माण्ड । यदि यह सत्य है कि शंकराचाय ने चाण्डाल 
को छूने से परहेज किया था, तो गान्धी इसे नहीं मानते | वे इसे अद्वेत- 
वाद का विरोधी मानते हैं| शंकराचाय के प्रातः स्मरण को वे प्रतिदिन 
दुहराते हैं ओर उनके द्वादशपजरिका स्तोत्र का भी स्तवन करते हैं। 

( ख ) रामानुज से वे विदेहमक्ति का सिद्धान्त लेते हैं और 


करके भर लिकम-+ाकरणक4 


जीवन्मुक्ति को असंभवित बताते हैं। वे आगे कहते हैं कि “मैं रामानुज 


के आसन से ईश्वर की रुजन-शक्ति सिद्ध करता हूं (द्र० हि? घ० 
प० ६३ ) ।” 
रामानुज तथा अन्य वैष्ण॒व वेदान्तियों से गान्धी लीलावाद, 


प्रपत्तिमा गं, पुष्डिमार्ग तथा वैष्णव घम को लेते हैं । 


( ३ ) सांख्य से गान्धी प्रकरत और उसके परिणाम के सिद्धान्त को 
लेते हैं, कम से केम उनके स्व॒रूप के बोध के लिए | सांख्य के ज्ञानमार्ग 
को भी वे मुक्ति का द्वार सानते हैं, पर अपने लिए वे इसे अनावश्यक 
सममते हैं क्‍योंकि वे मीमांसा के कर्मबाद के असली रूप में अधिक 
प्रतिपन्न हैं | वे सांख्य के बहुपुरुषबाद को नहीं मानते क्‍योंकि ये अद्वेत- 
बाद में प्रतिपन्न हैं । 

( ४ ) ोग में पतजलि के योग से गान्धी अधिक प्रभावित हैं। 
योग के ग्रथम- तीन सूत्रों को वे अक्षरश: मानते हैं जैसे वे वेदान्त के 
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प्रथम चार सुत्रों को मानते हैं। चित्त-वृत्ति का निरोध और इसकी 
सफलता इईश्वराराधन, इन दो योग के सिद्धान्तों को वे मानते हैं। अहिंसा 
सत्यास्तेयत्रह्मचयो5परिग्रहाः यमा: अर्थात्‌ अहिंसा, सत्य, अस्तेय, ब्रह्म- 
चय ओर अपरिप्रह ये पाँच यम अर्थात्‌ महात्रत हैं जो अवश्य करणीय 
है-- इस सिद्धान्त को वे अक्षरशः मानते हैं। वे योग की अष्टांग- 
साधना-पद्धति से भी लाभ उठाते हैं । योग को वे मानस-शाख्त्र या सनो- 
विज्ञान का महाकोष मानते हैं | 

पतजलि के योग को राजयोग कहा जाता है। राजयोग और 
हठयोग दोनों मे सदाचार तथा शरीरगठन के सिद्धान्त हैं। पर हठयोग 
में शारीरिक शक्तियों को बड़ाने के विशेष उपाय हैं। गान्धी इनके प्रति 
उदासीन है । वे कहते हैं कि हठयोग के शिक्षक रह नहीं.गए ओर उसकी 
साधना में प्राय. हानि की सभवना है । 

(४ ) न्याय ओर वैशेषिक से गान्धी बहुत कम सहायता लेते हैं । 
वैशेषिक की धर्स-परिभाषा उनको सान्‍्य है। यतोडभ्युद्यनिःभेयस- 
सिद्धि: स धर्म:- जिससे अभ्युद्य ओर निःश्रेयल की सिद्धि होती है 
बह घस है । फिर इसी को वे नोति भी कहते हैं क्योंकि नीति से भी 
अभ्युद्य ओर नि.भेयस की सिद्धि होती है | इस प्रकार धर्म ओर नीति 
में गान्धी कोई भेद नहीं करते हे। वेशेषिक के देहिक वस्तुओं की 
पारस्परिक 'विशिष्ठता' के सिद्धान्त को भी वे मानते हैं। वैशेषिक अगु- 
बाद को वे आधुनिक वैज्ञानिक अगुवाद से समन्वित करते जान पड़ते 
हैँ। न्याय से वे तक करने की शेली लेत है ओर उसके वितण्डाबाद से 
अपन विपक्षियों के सिद्धान्त को काट देते हैं | 

( ६ ) महाभारत और गीता से वे बहुत शिक्षा लेते हैं । गीता को 
तो वे अपना आध्यात्मिक-कोशस-ही-कहते हैं। महाभारत की अनेक 
शिक्षाओं को वे मानते हे । महाभारत ने युद्ध की व्यथता सिद्ध कर दी 
है क्योकि उसके वशित युद्ध के अनन्तर सिफे सात जन बचते हें, 
ओर उनका भी शीघ्र अन्तकाल आ जाता है, मारे शौक के कारण--ऐसा 
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गान्धी मानते हैं। महाभारत को वे प्रतिदिन देवी ब्ृत्ति और आसुरी 
वृत्ति के बीच चलने वाला द्न्द्र युद्ध मानते हैं| वे व्यास के इन बचनों 
को अक्तरशः सत्य मानते हैं। 


१-. भ्र,यतां घमंसवेस्व॑ श्र त्या चेबावधायंताम्‌ । 
आत्मन: अ्रतिकूत्तानि परेषां न ,समाचरेत्‌ || 


अथाोत्‌ 


धर्म का यह रहस्य सुनो और सुनकर हृदय में धारण कर लो। 
जिसे अपने लिए बुरा समझते हो, उसे दूसरों के लिए मत करो | 


२-  परोपकार: पुण्याय पापाय परपीडनम्‌ 
अर्थात्‌ 


दूसरों का भला करने में पुर्य होता है और बुरा करने से पाप 
होता है । 


३. धेमाॉदरथइच कामश्च स धर्म: कि न सेव्यते ॥ 
अथोत्‌ 

धर्म से ही अथ ओर काम की प्राप्ति होती है। इस कारण उस धर्म 
का पालन क्यों नहीं किया जाता ? 

गीता को गान्धी तत्त्वज्ञान का सर्वोत्तम ग्रन्थ मानते हैं ( आ० 
प्रृू० ८६ )। वे इससे स्थितप्रज्ञ और अनासक्ति का सिद्धान्त विशेषतः 
लेते हैं । 

७-- भागवत पुराण तथा भन्य पुराणः-- भागवत पुराण से गान्धी 
ने भक्ति के तत्व को अधिक पहचाना | पुराणों के बारे में वे कहते हैं 
कि थे स्मृतियों के विकास स्वरूप हैं और अपने युग की कृतियों हैं। 
इनमें सनातन सत्य का वर्णन कम है ( द्र० हि घ० ३४२-३४३ )। 

यह गा; सन्तसाहित्य से, विशेषतः हिन्दी और गुजराती 
के संतसाहित्य से गान्धी अपने सत्य के सिद्धान्त, सबद या शब्द 

श्ष्टर्‌ 
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( अस्त व न खत की पुकार ); नाम-साधना, रामनाम, सगुण-निर्गं श-समन्वय 
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ओर उन्मनी अवस्था को लेते हैं। सूरदास, तुलसीदास, कबीरदास, 
रैदास, दाढू, नानक, मी दादू, नानक, मीरा, नंरसिह मेहता, अखा आदि के भजन वे गाया 
ओर गवाया करते थे जो उनकी भजनावलि में संग्रहीत होकर प्रकाशित 
डैं। इन्हीं संतों से, विशेषतः कबीर और नानक से, उनको राम-रहीम, 

ऋष्ण-करीम की एकता के अपने सिद्धान्त का समर्थन मिला । 

६--बोद्ध-धर्म-दशन से ग़ान्धी निम्नलिखित सिद्धान्तों को लेते हैं:-- 

१--बुद्ध ने वेदों के कतिपय शब्दों का ऐसा अथ किया जो कि उस 
समय लोगों को मालूम न था। वे बेद के निष्णात ज्ञाता थे ( द्र० हि० 
थ० पु्‌० २७० )। 

सबसे पहिले कुमारिल ने यह दिखलाया कि बुद्ध की शिक्षाओं का 
मूल स्रोत उपनिषत्‌ तथा वेद हैं और आज यह सिद्धान्त प्राय स्वसान्य 
हो चला है। इस आधार पर गान्धी ने बौद्धधर्म को हिन्दूधर्म का ही 
अंग बनाया । 

२--बुद्ध निरीश्वरवादी नहीं थे। उन्होंने अपने समय की इंश्वर 
विषयक प्रचलित धारणाओं का खण्डन किया, इस कारण वे निरीश्वर- 
चादी कहे गए, पर बस्तुतः वे ईश्वर को सबंठ्यापी नियति के रूप में 
मानते थे। वे विश्व की नेतिक शासन-व्यवस्था--ईश्वरत्व को मानते 
थ्रे। उन्होंने विधि ओर विधाता दोनों को एक किया। इस प्रकार 
उन्होंने वैदिक “ऋत' के अथ मे इश्वरत्व को प्रतिष्ठित किया ( बही 
प्रृ० २७१-२७२ )। 

३--निर्वाण बिलकुल्न अभाव नहीं है, यह सिफ बुराई मात्र का 
अभाव है। यह जीती-जागती शान्ति है ( वही पृ० २७२ )। निर्वाण 
शून्यता है, इसको मानते हुए भी गान्धी शून्यता का अथ शून्यवत्ता या 
नम्रता लगाते हैं । 

४-- पर बौद्ध धर्म-दर्शन की सबसे बड़ी देन इसकी जीवमात्र के 
प्रति दया या करुणा है ( वही प्‌ृ० २७२ )। 
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“बुद्ध की दया को देखिए, वह मनुष्य-जाति से भी आगे बढ़कर 
अन्य प्राणियोँ तक जा पहुँची थी । उनके कंधों पर खेलते हुए मेमने 
का चित्र आंखों के सामने आते ही क्या आपका हृदय प्रेम से परिपूर्ण 
नहीं हो जाता ? यह ग्राणी-मात्र का प्रेम मैं ईसा के चरित्र में नहीं 
पाता? ( आ० प्‌० २८१ )। 

गान्धी बोड्ों से कहते हैं कि “अगर बौद्ध धर्म जानना है तो आप 
उसके जन्म स्थान भारत में ही उसे पायेंगे । जहाँ पर वेद-धर्म से बह 
निकला है, वहीं आपको उसे खोजना है और शंकराचाये - जैसे अद्ठि 
तीय विद्वान , जो प्रच्छन्न-बोद्ध कहलाए, उनके ग्रन्थों को भी आप 
सममेंगे तब बौद्ध धमं का गूढ़ रहस्य आप जानेंगे (मे० प० 
८५-८७ ) |? 

यहाँ यह जानना कठिन न होगा कि गान्धी बोद्ध धर्म-दर्शन को 
वेद से निकला मानते हैं ओर किर बोद्धधर्म-दशोन की नयी शिक्षाओं 
को प्राचीन वेद-धर्म की शिक्षाओं के साथ समन्वित करने वाले शंकरा- 
चाय को वे मानते हैं कि सही माने में प्रच्छन्न बोद्ध हैं | पर यहाँ 'प्रच्छन्न 
बोद्ध/ यह शब्द तिरस्कारसूचक नहीं है' जेसा कि पद्मपुराण में कहा गया 
है। गान्धी प्रच्छन्न बोद्ध को आदरसूचक अथ में प्रयुक्त करते हैं। अगर 
शंकराचाय ग्रच्छन्न बोद्ध न होते तो वे बोद्ध धर्म को हिन्द धर्म या वैदिक 
धर्म के अन्दर न ला पाते। उनकी बदोलत बोड् घर्म-दर्शन हिन्द धर्म 
के अन्दर सदा के लिए आ गए । बुद्ध ईश्वर के अवतार बन गए और 
उनकी भी पूजा हिन्दू धर्म में होने लगी । 

१०-- जेन धमं-दर्शन से गान्धी ने निम्नलिखित सिद्धान्त लिया-- 

१--अनेक्ान्नवाद-- सत्ता अनेकधा है। उसमें अनन्त मत अनन्त मूलगुण हैं । 
उसके अनन्त लक्षण हैं। अनन्तघमेक वस्तु । “मैं इस सिद्धान्त को 


2७७७७. शा 


बहुत अधिक पसन्द करता हैं है दान, ने मझे सिखाया कि 


कक “हा अतीत लता कु; उक-व > १०० अनंजलक-+१४४" 


सूलमान को उसकी ही दृष्टि से--स्वमतेन--जॉचना चाहिए और 


ईसाई को उसके अपने मत से ( हि० घ० प्‌० ६२ )।” 
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२-“स्याद्वादी+£ जैन तक शास्त मे प्रत्येक निशंय को नय कहते हैं । 
यह दुनय, नय या प्रमाण नय हो सकता है। दुनंय सवथा गलत है 
ओर नय साधारणतः सही समझा जाता है पर तकतः गलत है और 
प्रमाण नय सबंधा तकतः सही है। प्रमाण नय के अनुसार प्रत्येक 
निणय को म्यादूपूवंक कहना चाहिए । स्यात्‌ का अथ है बह संकेत जो 
'उन परिस्थितियों को बतलाता है जिसमें कि वह निणंय तकतः सही 
हे। गान्धी जब स्यादूबाद का प्रयोग करते हैं तो वे प्रमाण नय को 
न लेकर नय को ही लेते हैं। पर इसका अथ वे ठीक लगाते हैं कि 
प्रत्येक निर्णायक अपनी दृष्टि से सही हे और दूसरों की दृष्टि से गलत; 
ओर इस प्रकार सभी अपनी-अपनी दृष्टियों से सही है (वही पृ० ६२) | 
इस सिद्धान्त ने गान्धी को लोगों को समझने मे बड़ी मदद दी । 

३--सप्तभांगनय-- जैन दर्शन में श्रमाण नय और नय तथा दुनंय 
तीनों के सात-सात प्रकार हो सकते हैं। गान्धी सिफ प्रमाण नय वाले 
सप्तभंगिनय का एक स्थान पर उल्लेख करते है। इसके अनुसार किसी 
वस्तु को अरस्ति, नास्ति, अस्ति-नारित दोनों, अवक्तव्य, अस्ति और 
अवक्तव्य, नास्ति ओर अवक्तव्य तथा अस्ति-नास्ति और अवक्तव्य, 
इन सात दृष्टियों से देखा जा सकता है। तकतः ये सब दृश्टियाँ सिर्फ 
प्रमाण-नय वाले सप्तमंगनिय में ही ठीक हैं, नय वाले और दुनंय 
वाले में नहीं | 

गान्धी का उल्लेख यों हे-- 

“सभी रचनाओं मे लेखक की दृष्टि अधिकतर एकांगी होती है । 
पर हर बात कम-से-कम सात दृष्टियों से देखी जा सकती है ओर उन- 
उन दृष्टियों से वह बात सच्ची होती है। पर सब दृष्टियों एक ही समय 
में एक ही मोके पर सही नहीं हुआ करती ( आए० पुृ० ३३७ ) |”? 

४--जैनियों ने भी योग की तरह पांच महात्रतों पर जोर दिया 
ओर अहिसा को तो अपने घर्म-दशन का केन्द्र ही बनाया। इस ओर 
यहाँ यह कहा जा सकता है कि गान्धी ने स्थादवाद, अतेकान्तवाद 
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ओर अहिसा के जैन-दशनगत अर्थों को काफी व्यापक बनाया, न कि 
उनको घटाया या कम किया | 

वे जैनधर्म-दशन को भी हिन्दूधर्म का अंग सममते थे । 

इस प्रकार चावाक दर्शन को छोड़कर शेष सभी भारतीय दशशेनों 
से गान्धी ने कुछ-न-कुछ लिया ! उन सब में उनको निम्नलिखित चार 
मतों के प्रति अद्भुद्‌ अविरोध मिल्ा-- 

१-- उपयुक्त सभी दर्शन मानते हैं कि दुःख सत्‌ है । 

२-- वे इस दुःख के कारण की खोज करते हैं । 

3-- वे इस दुःख के निरोध को संभव बताते हैं । 

४-- ओर वे इस दुःख-निरोध का उपाय या मार्ग भी बताते हैं। 

बोद्ध धर्म में इनको चार आय सत्य कहा जाता है। पर ये केबल 
बौद्ध धर्म की ही नहीं, वरन्‌ उपयुक्त सभी दशंनों की सर्वमान्य 
शिक्षायें हैं | 

भारतीय दर्शनों की अद्भुद्‌ एकवाक्यता पर ही गान्धी ने विशेष 
ध्यान दिया। उन्होंने उपयुक्त दशनों से ऊपर निर्दिष्ट सिद्धान्तों को 
लेकर इसी मतेक्य को और विकसित किया । पर उनका समन्वय यहीं 
तक सीमित न था| उन्होंने ईसाई मत, इस्लाम और पारसी धर्म से 
भी कुछ लिया | 


गान्धी और ईसाई मत 


गान्धी अपने को हिन्दू कहते हैं ओर उन्होंने बताया है कि आत्म- 
ज्ञान और भूतदया के क्षेत्र में हिन्दू धर्म ईसाई धर्म से बढ़कर है। 
इसके अतिरिक्त उन्होंने यह भी अनुभव किया कि ईसाई मत पाप के 
परिणाम से मक्ति दिलाता है, पापवृत्ति से नही; जब कि हिन्दू घर्म पाप- 
बत्ति से मक्ति दिलाता है “( द्र० आ० प्रृ० १४६ ) क्‍योंकि वह कर्म 
फल्नत्याग की भावनः से कम करने का विधान करता है जिससे पाप॑ 
होता ही नहीं ओर वह कर्ता को पुण्यात्मा मानता है। इस कारण भी 
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हिन्दूधर्म ईसाई धर्म से उनको ओष्ठ लगा। वे ईसा को सिद्ध पुरुष या 
ईश्वर न मान सके। वे उनको भक्त ही मानते थे। उनका विश्वास 
था कि जीव मात्र में आत्सा हे ओर बह एक है। ईसाई मत 


बनकर... पलेरजेमपेक ० अलकत क. पनननरषमथ... पक 


के अनुसार सिफ सनुष्यों में ही आत्मा हे | इन मतभेदों के 
फलस्वरूप गान्धी इसाई न हो सके यद्यपि उनको इंसाई बनाने के कुचक्र 
किए गए। 

इतना होते हुए भी उन्होंने इंसाई मत से कुछ शिक्षा ली। इंसाइयों 
ने इन्हें खिस्ती या इंसाई माना क्योंकि उन्हें इनके जीवन में ईसा के 
चरित्र का परिपाक मिला, इनकी अहिसा उन्हें इंसाई सन्‍्तों की अहिंसा 
को ग्राद्‌ कराती है, इनकी ऐच्छिक दीनता उन्हें सन्त फ्रांसिस का 
स्मरण कराती है। गान्धी ईसाइयों के भजनों को भी अपनी भजना- 
बलि मे शामिल करते थे । यह सब देखकर कुछ हिन्दुओं ने भी इन्हें 
दम ईसा कहो)( हि? घ० प्रू० १८७ )। 

गानवी ने इसका जवाब दिया-- 

“प्रच्छुन्न ईसाई का दोषारोपण नया नही है। यह निन्‍दा और 
स्तुति दोनों है। यह निन्दाजनक है क्योंकि इससे पता चलता है कि 
कुछ लोगों का विश्वास है कि मैं भीतर से कुछ दूसरा हो सकता हूं, 
भीतर से इसलिए कि मैं वैसा बाहर से होने में डरता हूं। दुनिया में 
कोई ताकत नहीं है जो मुझे ईसाई मत मानने से रोक सके अगर 
इसकी सत्यता ओर आवश्यकता भुमे महसूस हो जाय । जहाँ भय हे 
वहाँ धर्म नहीं है। यह दोषारोपण एक प्रकार की स्तुति हे क्योंकि यह 
बताती है कि मैं ईसाई मत के सौन्दर्य को परखने में समथ हूं । मैं इसे 
मानता हूं। अगर मैं बाइबिल या कुरान का जो अथ करता हूं उसके 
अनसार मैं खिस्ती या मुसलमान कहा जाऊं, तो मे ऐसा सममे जाने 
में कोई आपत्ति नहीं है; क्योंकि तब हिन्दू, ख्िस्ती ओर मुसलमान 
एकार्थक शब्द होंगे। मैं मानता हूं कि परलोक में हिन्दू, मुसलमान और 
इंसाई आदि का विभाजन नहीं है ( हि? घ० पृ० २६७-२६८ )।” 

२भु७ 





गान्धी का दशंन | [ अध्याय १? 


फिर गान्धी यह न सान सके कि इंसाई मत से ही मुक्ति संभव है 
ओर यही एक संपूर धर्म है। वे कहते थे कि प्रत्येक धर्म सानव-निर्मित 
हैं ओर इस कारण अपूरण हैं। इस कारण उन सबको, एक-दूसरे को 
एक-दू सरे से अनुपूरित करना चाहिए अथात्‌ एक धर्म वाले को दूसरे 
धर्म के प्रन्थों और शिक्षाओं को उसके अनुसार ही अभ्यास में लाने 
का प्रयास करना चाहिए। 

इन कारणों से हम कह सकते हैं कि गान्धी निन्‍दनीय अथ में 
प्रच्छन्न ईसाई या खुले आम ईसाई न थे। वे हिन्दू थे। पर चूंकि 
उनका हिन्दुत्व दाशंनिक था, व्यापक था, सबसंग्राहक था, अतः इसमें 
ईसाई मत के भी सनातन सिद्धान्तों का समावेश था, पर यह इंसाइ 
मत के कारण नहीं किन्तु उस सबसंग्राहक व्यापक धम की घधर्मता के 
ही कारण संभव था | 


गान्धी ओर इस्लाम 
जैसे कुछ लोगों ने गान्धी को खुले आस या प्रच्छन्न ईसाई सममा, 


वैसे बहुत से लोगों ने, हिन्दुओं ने रे, ०८3 पलक कक्ले। उनके 
ऊपर दोषारोपण किया गया कि वे मु का पक्त लेते हैं और 
उन्हें तुष्ट करते हैं । 

वे कुरान की कुछ आयतों की नियमित प्राथना करते थे । रघुपति 


७७७ ७-३०+१ ७ पाराभ 0-जकलक 


राघब राजाराम । पतितपावन सीताराम, इस हरिकीतंन पदावली में 
उन्होंने इश्वर-अल्लाह तेरे नाम। सब को सन्मति दे भगवान”, इसको 
भी जोड़ा । वे सदा राम-रहीस ओर कऋ्ष्ण-करीम के रूप भे ही अपने 
आराध्य देव को भजते थे । 


वे मानते थे कि “ओज अबिल्ला” में सारी वे ही बातें है जो य 


सनडन या अल वन्‍क ऋत+ उनसरकम. .8+ जब... बज: स्‍रकललन हक 


में हैं (आ०-१-प्‌० २१ )। उन्होंने हिन्द्‌ धरम की समन्व॒यात्मक शक्ति, 
को परखा और कहा कि 'अल्लोपनिषद्‌” बताकर हिन्दू धर्म ने इसका 
सुन्दर परिचय दिया हैं। 


श्ष्टप 


अध्याय 2? | [ गान्धी-दर्शन का विकास-कम 


वे कुरान शरीफ को सब अन्य धर्म गन्धों की तरह अपूणश मानत 

ओे। वे इस बात से इतराज़ करते थे कि मुसलमान मूर्तिपूजा के विरोधी 
हैं। मुसलमान स्वयं मूर्तिपुजक हैं क्‍योंकि वे किताब, 'कुरान' को पूजते 
हैं-- ऐसा गान्धी का विचार था । फिर वे मुहम्मद को ही अकेला या 


मा 


अन्तिम इश्वरावतार या स्थित्रज्ञ नहीं मानते हैं। इन सब कारणों से 
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हम कह सकते है कि गान्धी मुस्लम-परस्त नहीं थे। इन कारणों से 
तो कुछ अन्धे भुसलमानों ने, लीगियों ने, गान्वी को इस्लाम का दुश्मन 
तक कहा ओर उन्हें कट्टर या पुराणपन्थी हिन्दू ही माना। | 

पर सच बात यह है कि गान्धी ने कबीर की तरह हिन्दू और मुस- 
लमान दोनों के धर्म भे कतिपय दोष देखा ओर बहुत कुछ अच्छाइयों 
पायी जो दोनों में एकरूप हैं। इस कारण उन्होंने अपने को विशुद्ध 
दाशंनिक धर्म या नैतिक धर्म का ही अनुयायी बनाया। 

उनका यह दावा ठीक था कि चूंकि मैं सच्चा हिन्दू हूं, इसलिए मैं 
सच्चा खिस्ती हूं, कद थे कि पे यवतन नो आन रप मुसलमान हूं, सच्चा पारसी हूं, सच्चा सिक्‍्ख 
हूं। वे यह भी कहते थे कि धम-परिवतन की 5 परिवर्तन की आवश्यकता नहीं दे। 
“घर्म-पलटा शब्द मेरे कोश मे नहीं है ( प्रा० २ पृ० २३७ ) |” एक धर्म 
को सच्ची तरह मानने वाला अगर दूसरे धर्म को सच्ची तरह से 
सममे तो वह अनुभव करेगा कि वह उसे भी सच्ची तरह मानता है; 
क्योंकि सभी धर्मों की शिक्षा है प्रेम, सत्य ओर अहिसा। इसीलिए 
गान्धी ने “अहिंसा परमो धर्म , नहिं सत्यात्‌ परो वर्म:, नहिं_ धर्म , नहि सत्यात परो वर्म:, नहि दूया- 

हशः धर्म” में सब धर्मा का समन्वय किया ओर इकबाल की 

सुन्दर कृति की बड़ी प्रशंसा की कि 'मजहब नहीं सिखाता आपस में 
बैर रखना! । 


गान्घी तथा आधुनिक दशन 


कुछ लोगों ने गान्वी_ को साम्यवादी भी कहा। साम्यवादियों ने 
उनको साम्यवाद का विरोधी कहा। इतना होते हुए भी यह मानना 
श्ड्६ 


गान्धी का दशन )' [ अध्याय १? 


पड़ेगा कि समता, स्वतन्त्रता ओर विश्व-वन्धुता की भांवनाओं को 
गान्धी साम्यवादियों से कस नहीं मानते । वे साम्यवाद की हिसक 
क्रान्ति के स्थान प्रर अद्िसक क्रान्ति और लोक-संघर्ष या वर्ग 
संघ के स्थान पर लोक-संग्रढ्े या वर्ग-संग्रह को मानते हैं ओर ईश्वर 
परम अर्थ के अथ में लिया जाय तो साम्यवाद से उसका विरोध वे 
नहीं पाते । 

वतंमान समाज-द्शन और राजनीति-दशंन से भी गान्धी ने बहुत 
कक शिक्षा ली । वे जनतन्त्रवादी थे । कुछ लोग उनके इन्हीं सिद्धान्तों 
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ही महत्त्व देते हैं ओर कहते हैं कि गान्धी प्रच्छन्न धामिक थे ओर 
खुले आम राजनोतिज्ञ तथा सामाजिक दाशनिक | पर यह भी एकांगी 
वरणन है ओर 'प्रचऊछन्नः के निन्दनीय अर्थों में त्याज्य तथा प्रशंसनीय 
अर्थों में ग्राह्म है । 

बतमान पाश्चात्य दशेन की दो-तीन धाराओं के साथ गान्धी के 
दशुन का बहुत मेल बैठता है यद्यपि गान्धी को इनसे प्रेरणा नहीं मिली 
थी । इनमें लोकबुद्धिवाद, अस्तित्ववाद, मुल्यमीमांसा ओर नव्य टाम- 
सवाद मुख्य हैं। जैसे नव्य टामसवादियों ने टामसवाद का पुनर्जागरण 
किया, वैसे गान्धी नव्य हिन्दुत्व के प्रवतक माने जाते हैं। बाकर ने 
कहा है कि गान्धी संत दामस अक्विना की तरह बिचारक और दाश- 
निक हैं ओर अपनी समस्त क्तियों में उच्चकोटि के तक रखते हैं तथा 
विचार की सूकमताओं का अनुसरण करते हैं ( रा० पू० 5०)। 
अर्तित्ववाद के कतिपय दाशनिकों की तरह, सार्सल ओर यास्पस की 
तरह, गान्धी सनातन दशन के सिद्धान्तों को मानते हैं और बुद्धि तथा 
अन्य मनः शक्तियों के समन्वय पर जोर देते हैं, खासतोर से हृदय या 

तरात्मा की अनुभूति पर | दुःखानुभूतियों में वे अपने अस्तित्व को 
गरभीरताप्वक अनुभव करते हुए प्रतीत होते हैं। साम्यवादियों के 
विशेध में अस्तित्वव[दियों का वैयक्तिक स्व॒तन्त्रेच्छा का समर्थन बहुत 

गान्धीरादी लगता है । 

२४० 


अध्याय 7? || [ गान्धी-दर्शन का विकास-कम 


इं ग्लेण्ड के प्रसिद्ध दाशनिक जी० ई० मोर की भाँति गान्धी लोकः 
बुद्धि के इष्टिकोणों को अधिक महत्त्व देते हैं ओर अपने को आआरमवासी 
कहकर यह सिद्ध करते हैं कि उन्हें ग्रामबासियों का दष्टिकोश ही अधिक 
उचित जान पड़ता है। जब उनसे कोई गूढ़ दाशनिक प्रश्न पूछता था 

गे वे कहते थे कि “में तो एक ग्रामवासी जो जबाव देगा वही दे सकता 

हूं ( त्र० १ प्ृू० १४! )” | पर यहाँ यह धारणा न बना लेनी चाहिए कि 
गान्धी सिफ ग्रामबासी की तरह ही सोचते-विचारते हैं। वास्तव में मोर 
की भॉति उनमें भी लोकबुद्धि की विचारणाओं में प्रामाणिकता देखने 
की अधिक चिन्तन-शक्ति हे ओर वे उनको स्वीकार करने में कुछ न कुछ 
तक रखते हैं । 

पर गान्धी जिस विचार-धारा का सर्वाधिक समर्थन करते प्रतीत 
होते हैं वह है विज्ञानवादी मूल्यमीमांसा जिसका समर्थन इस समय 
अरबन जैसे अमेरिकन दाशंनिक कर रहे हैं। गान्धी भी सभी दशनों 
का समन्वय मूल्यमीमांसा में करते हैं - इसको हमने उनके बुनियादी 
तत्त्ववाद में देख ही लिया है | 

अब हम सत्तेप में गानधी के दर्शन का विकास-क्रम देखेंगे | 


गान्धी-दश न का विकास-क्रम 


धार्मिक दृष्टि से देखने पर गान्धी ने साधारण हिन्दू के लोकिक- 
पारलौकिक विश्वासों से अपना दशन आरंभ किया और अन्त में 
उसकी पराकाष्ठा आत्मवादी मूल्यमीमांसा में की। इस विकासक्रम में 
निम्नलिखित छ सोपान विशेष उल्लेखयोग्य है'-- 

१--वेपुल्यवाद-- गान्धी की आरभिक दाशनिक विचारधारा 
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वैपुल्यवादी थी । इसके भी दो रूप हैं। पहले वह नितांत लोकबुद्धि 


वाली विचार-धारा थी और बाद में बह जैनियों विचार-घारा थी ओर बाद में बाल्नी _दाशंनिक 
विचार-सरणि बनी । 


२५१ 


गान्धी का दशन | | अध्याय १? 


( क ) लोकबुद्धिमय वेपुल्यवाद-- इस आरमिक अवस्था में गान्धी 
अनेक प्रकार के सतों में विश्वास करते थे। अनेक जीव, अनेक योनियाँ 
अनेक देव, एकेश्वर, अनेक प्रकार के भौतिक पदाथ, आदि उन सभी 
वस्तुओं में उनका विश्वास था जिनमें एक साधारण, गैर-पढ़ा-लिखा, 
बिना ज्ञान वाला, हिन्दू करता है | 

(ख ) जेन वैपुल्यवाद-- पर लोकबुद्धिमय वैपुल्यवाद शीघ्र जैन 
वैपुल्यवाद में बदल गया। गान्धी को आरमभ में जेन दर्शन का ही 
शास्त्रीय ज्ञान हुआ । इसके दो कारण हैं । पहला यह कि उनके जन्म- 
स्थान के आस-पास सदियों से जेन-विचार-धारा का बहुत प्रचार था | 
दूसरा यह है कि उनको श्रीमदू्‌ रायचन्द्र भाई से बड़ी प्रेरणा मिली थी 
जो एक बहुत बड़े जैन विद्वान थे। इन्हीं दो स्रोतों से उन्हें जैन 
वैपुल्यवाद का पता चला और उन्होंने जैन तत्त्ववाद भें विश्वास 
किया] 

जैन वैपुल्यवाद लोकबुद्धिमय बैपुल्य वाद को कुछ दार्शनिक रूप 
देता है। इसके अनुसार द्रव्य तथा उसके गुण और पर्याय सत्‌ हैं। 
द्रव्य अनेक हैं जिनमें अनेक जीव, काल, धरम, अधरं, आकाश तथा 
पुदूगल-- थे ६ द्रव्य हैं। इनमें अन्तिम ५ अजीव हैं । 

२--सांख्य द्वेतवाद-- जिस समय गान्धी जैन वैपुल्यवाद को सान 
रहे थे उसी समय रायचंद भाई के कहने पर ही उन्होंने गीता का 
प्रगादू अध्ययन शुरू किया। गीता का परिचय तो उनको इससे पहले 
'इडविन आरनाल्‍ड के अंगरेजी अनुवाद से भी हुआ था। पर उस 
समय गान्धी की दाशंनिक अवस्था लोकबुद्धिमय वैपुल्यवाद की ही 
थी, अतः उसका विशेष ताक्त्विक प्रभाव नही पड़ा था। गीता के इस 
अध्ययन से उन्हें सांख्य का परिचय हुआ | क्‍ 

जैन तक्त्वद्शन में द्रव्य का विभाजन जीव तथा अजीब में देख 
कर और साख्य में भी तत्त्व का वर्गीकरण प्रकृति तथा पुरुष में पाकर 
वे क्तवादी हो गए।“फिर चूँकि सांख्य प्रकृति के ही परिणाम या 
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विकास को अनेक तत्त्वों में शास्रीय ढंग से दिखाता है अतः सभा 
प्राकृतिक तत्त्वों को प्रकृति से निकला हुआ मानने के लिए वे सांख्य के 
विकासवाद में प्रतिपनन हुए | 

इस तरह वे पुरुष ओर प्रकृति इन मूलभूत दो तत्त्वों को मानने 
लगे और अन्य सकल पदार्थों को प्राकृतिक या प्रकृति का विकार 
मानने लगे । 

पर इस सांख्य हतवाद में कुछ कमियां उनको नजर आयीं। उदाहरण 
के लिए सांख्य अनेक पुरुष मानता है। गान्धी ने जैसे भौतिक वस्तुओं 
ओर पदार्थों को प्रकृति का परिणाम माना, वैसे उन्होंने नाना पुरुषों को 
जीव कहा ओर उन्हें एक आत्मा का ही परिणाम साना | 

इस प्रकार आत्मा और प्रकृति, ये दो मूलभूत तत्त्व माने गए और 
फिर आत्मा के परिणास को आत्मिक और प्रकृति के परिणाम को 
प्राकृतिक कहा गया । आत्मा ओर आत्मिक को हम एक तत्त्व कह सकते 
हैं ठीक बैसे ही जैसे प्रकृति ओर प्राकृतिक को कहते हैं । 

यही गान्धी को सबसे पहले यह ज्ञात हुआ कि आत्मा को परसार्थ 
या परम मूल्य होना चाहिए जिसमें कि अनेक आत्मिकों या मल्यों का 
सधटन हो सके । 

३-- सर्वेश्वरवाद- द्वतवाद ने गान्धी के सन के भीतर ही भीतर 
आत्मा ओर प्रकृति के सबन्ध को उठा दिया। इस संबन्ध का समाधान 
उनको सांख्य से न हुआ । मोलिक दो पदार्था भे उनको कुछ अन्तर न 
प्रतीत हुआ क्‍योंकि वे दोनों सदा एकसाथ रहते हैं, सदा एकसाथ प्रत्येक 
परिणाम को विकसित करते हैं-और अन्त मे प्रत्येक परिणास की अपमे 
में एक साथ लीन करते हैं। इस विचार ने उनको पढ़ाया कि आत्मा 
प्रकृति है ओर प्रकृति आत्मा है। फिर चू कि वे आत्मा को परमात्मा 
या ईश्वर मानते थे अर्थात्‌ उसको वे परम अथ या मूल्य सममते थे 
अतः उन्होंने कहा कि ईश्वर प्रकृति हे ओर प्रकृति ईश्वर है। इस 
प्रकार उनका सिद्धान्त सर्वेश्वरबाद हो चला क्योंकि प्रकृति का अ“ हे 
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बस्तुत. ज़गत्‌ की सारी चीजें ओर उनसे ही अब ईश्वर का अभेद हो 
गया। ईशाबास्यमिदं सब का ज्ञान गान्वी की इसी अवस्था का 
सूचक है | 

४-- अद्वेतवाद-मायावाद-- पर विचार करने पर गान्‍न्धी ने देखा 
कि वस्तुतः परमात्मा जगत्‌ है? यह पूर्ण सत्य नहीं है। परमात्मा जगतू 
से परे भी है, यह उनको पता चला। 'नेति-नेति' का ज्ञान यही संकेत 
करता है। फलतः वे परमात्मा को परात्पर मानने लगे, पर उसकी अन्त- 
यांमिता को भुलाया नहीं | इससे प्रश्न बना ही रहा कि परसात्मा और 
जगत्‌ या प्रकृति का क्‍यो सबनन्‍्ध है ” परमात्मा की सत्ता प्रकृति के 
बिना रहती है ओर प्रकृति या जगत्‌ अश्वत्थ” है, अर्थात्‌ कन्न तक 
टिकने वाला नहीं है, गीता के इस ज्ञान से तथा प्रचलित अद्वेतवाद 
के प्रभाव से गान्धी ने जगत्‌ को माया समझा । माया का अथ पहले 
वे मिथ्या लगाते थे अर्थात्‌ बिलकुल भ्रम और बाद में इसका सच्चा 
अथ ठयावहारिक सत्ता लगाने लगे थे, यह बात उनके तत्त्ववाद में 
'स्पष्ट ही कर दी गई हे । 

४-- लोलावाद-- 'साया? को व्यावहारिक सत्ता मानने पर और 
एकमात्र सत्‌ अद्वेत-आत्मा को ही मानने पर यह प्रश्न कुछ बना ही 
रहता है कि आत्मा ओर इस व्यावहारिक सत्‌ का क्या सबध है ” यह 
व्यावहारिक सत्‌ पूर्णतया मिथ्या या भ्रम तो हे नहीं। यद्यपि यह नित्य 
परिवतंनशील है, पर शाश्वत तो हे ही । 

अतः इस सबन्ध को जानने की इच्छायें तथा पूबंगत दाशंनिक 
अवस्थाओं को समन्वय करने की भावना ने उन्हें 'लीलाबाद” के पास 
पहुँचा दिया ओर वे मानने लगे कि जगत्‌ परमात्मा की महज लीला 
या खेल है। इसका और कोई अथ नहीं है । चू कि माया भी वस्तु 
स्थिति का निरूपण ही है और यह लीला भी वस्तु-स्थिति ही है, अत 
मायावाद और लीलावाद दोनों एक हैं ? इस प्रकार गान्धी ने निष्कष 
निकाला और इस और उन्हें भारतीय सन्‍्तों से अधिक सहायता मिली 
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जिन्होंने निगुण और सगुण का समन्वय करके अद्वेत वेदान्त और 

कर बिक में 8 कर 
वेष्णव वेदान्त के बीच चलने वाले मगड़ों को भारत में सदा के लिए 
बन्द क़र दिया या शान्त कर दिया | 


६-- आत्माद्वेतवादी मूल्यमीमासा-- कई बार गान्धी से लोगों ने 
प्रश्न पूछा कि जगत्‌ का परमात्मा के साथ क्‍या सच्चा संबन्ध है ? 
उन्होंने उनको अपना उपयुक्त समाधान बतलाया, पर देखा कि इससे 
लोगों को सनन्‍्तोष नहीं हे । बुद्धि को इससे सतोष नहीं भी हो सकता । 
उन्होंने यह भी अनुभव किया कि इस प्रश्न का अन्तिम उत्तर देना भी 
अशक्य है। पर सबसे बड़े मार्के की बात यह है कि इसका उत्तर देने 
की आवश्यकता ही नहीं है। यह व्यथ का प्रश्न है । अत इसका उत्तर 
तो और व्यर्थ होगा । इसलिए इसके विषय में माथ।-पच्ची करने कौ 
आवश्यकता नहीं है। मनुष्य का कार्य सिफ इतना है कि वह आत्माह्वेत 
को समझे ओर इसे परम अथ या मूल्य माने । इसका ईशन या शासन 
अर्थात्‌ ईश्वरत्व वह जगत में प्रकृति पर, देंह पर स्थापित करे। यही 
मुख्य दर्शन है। इस काये में पता चलता हे कि अनेक गोण मूल्य हैं 
जो हमे इस मुख्य मूल्य की ओर ले चलते है। इन मूल्यों का आत्मा 
के साथ अभेद ओर अनिवारणीय' संबन्ध हे। आत्मा में ही स्थित 
रहकर, स्वस्थ रहकर, प्रत्येक काय इसी परम मूल्य की दृष्टि से करने 
से, व्यवहार की दृष्ठि मे भी सफलता मिलती है ओर आन्‍न्तरिक शान्ति 
भी प्राप्ति होती है। यही आन्तरिक शान्ति निःश्रेयस या मोक्ष हे ओर 
व्यावहारिक सफलता अभ्युदय हे। अत. नीति और धरम या दोनों 
का इसमें समाहार हो जाता है। 

इस प्रकार गान्धी के अनुभवों ने इस आत्माह् तवादी मूल्यमीमांसा 
को उनका मुख्य दर्शन बना दिया। इस ओर उनको वेदों, बुद्धबाणी, 
जैन प्रन्थों, वेदान्त, सन्‍त साहित्य आदि से भी श्रेरणा मिली । उन्होंने 
महसूस किया कि भारत का सच्चा सनातन यही दर्शन है। जब से 
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आयंगण गंगा पर उतरे तब से आज तक इसी विचार-धारा का बोल- 
बोला है। यदि सूक्ष्म दृष्टि से देखा जाय तो हम पाश्चात्य दर्शन के 
भी इसी समन्वय पर पहुँचते हैं ओर अरबन के ग्रन्थों को पढ़ने वाले 
जानते हैं कि उसने अपनी आत्मवादी मूल्यमीमांसा में पाश्चात्य-द््शन 
का ऐसा ही समन्वय किया है | ु 

अत में यह जानना जरूरी है कि यही सबंदा दर्शन रहेगा और 
भारत मे आज इसकी ही परम आवश्यकता हे क्योंकि आज मूल्यों 
का मूल्यान्तरण या पुनमू ल्यांकन भारत मे विशेष हो रहा है। प्राचीन 
मूल्यों को अमूल्य घोषित किया जा रहा है और नवीन मूल्यों की 
अवतारणा की जा रही हे । गान्धी ने कतिपय नवीन मूल्यों को दिया 
ओर दिखा दिया कि वस्तुत सभी मूल्यों का आचीन काल में आविष्कार 
हो गया है। हमें उन्ही का परस्पर मूल्यान्तरण या उनके मूल्यों का 
परिवतंन-परिवर्भन करना चाहिए। इन सब प्रक्रियायो मे सभी व्यक्तियों 
के अन्दर रहने वाले एक परम मूल्य या अथ को जिसे हम अथतामात्र 
कह सकते है, भुलाया नही जा सकता है। यही अथता सभी अर्थों 
या मूल्यों का ईशन अर्थात्‌ नियन्त्रण या शासन करती है अत' उसको 
इेश्वर कहना नाजायज नही है। हम शब्दों का अथ भले ही बदल दें, 
पर सभी शब्द ओर अथ जिस एक वस्तु को अन्ततोगत्वा इगित करते 
हैं, उसको हम बदल नही सकते हैं, हॉ उसको हम अपनी समम के 
अनुसार, अपने देश के अनुसार, नया अथ दे सकते हैं ओर देना 
भी चाहिए | 

इस अथ मे इसीलिए गान्धी कहते है “शरीर छूटता है, आत्मा 
थोड़े छूटता है। आत्मा की गति बढ़ती ही रहती है (प्रा० २ पृ० १६)।” 

यह आत्माह तवादी मूल्यमीमांसा सनातन दर्शन है और अखड- 
नीय है। इसका वर्णन हम इकबाल की सारे जहा से अच्छा हिन्दोस्तों 
हमारा? इस कविता भें कतिपय शब्दों को बदल कर अच्छी तरह से 
कर सकते हैं | वह व॒शंन यों होगा-- 
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सारे जहाँ से अच्छा आतमनगर हमारा | 
हम बुलबुले हैं उसकी, वह बोस्तां हमारा ॥ 
ग रत में हों अगर दम, रहता है दिल बतन में । 
समझो वहीं हमे भी, दिल हो जहाँ हमारा ॥१॥ 
आदर्श वह सबसे ऊँचा, हम साया आसमाँ का | 
बह सतरी हमारा वह पासब्रों हमारा॥२॥ 
गोदी में खेलते हैं जिसकी हजारों रसिया। 
गुलशन है जिनके दम से, रइके जिनाँ हमारा ।३॥ 
ऐ, आगत्रे रे गगा, वह दिन है याद तुभको, 
उतरा तेरे किनारे, जब कारवा हमारा ॥४॥। 
दर्शन नहीं सिखाता आपस में बैर रखना, 
द्रष्टा हैं हम, वतन है आतमनगर हमारा ॥५॥ 
यूनानो, मिख, रूमा, सब मिट गए जहाँ से । 
अब “क मगर है बाकी, नामोनिशा हमारा ॥३॥ 
कुछ बात है कि हस्ती, मिटती नहीं हमारी। 
सदियों रहा है दुश्मन, दोरे जमाँ हमारा ॥७॥ 
इकबाल कोई महरम, अपना नहीं जहाँ में | 
मालूम क्‍या किसी को, दर्द निहाँ हमारा ॥८॥ 


इकबाल की कविता में आतमनगर! के स्थान पर 'हिन्दोस्ताँ?, 
आदश' के स्थान पर 'परबत', 'दशन” के स्थान पर 'मजहब', 'द्रष्टा! 
के स्थान पर 'हिन्दी! ओर “गोदी मे खेलते हे, जिसकी हजारों रसिया! 
के स्थान पर 'गोदी मे खेलती है, जिसकी हज़ारों नदियों? ये शब्द या 
पदावलो हैं । 

हमारा विचार हे कि इकबाल को कविता का यह रूपान्तरण उसके 
मूलस्‍्वहप से अधिक सत्य हं। लगता है कि याज्ञवल्कय, बुद्ध, शंकर, 
रामानुज, कबीर, नानक, सूर , तुलसी, तथा सभी भारतीय सन्त ओर 

टर। ७ 


१७ 


ग़ान्धी का दशन / [ अध्याय १? 


दार्शनिक इस कविता को गा रहे हैं। गानथी भी इसी को गा रहे हैं। 
जब से गगा के तट पर हमारा आत्म-ज्ञान जगा था, तब से लेकर 
आज तक हजारों 'रसिया” या दृष्टा गण इसमें खेल चुके ओर आज 
भी खेल रहे है जिनके दम से हमारा आत्मज्ञान सदा फूलता-फलता 
रहता है। दर्शन-सम्प्रदाय इस अआशस्मज्ञान को काट नहीं सकते हैं, वे 
बहुत करेंगे तो इसका दुछ अर्थ दसरा-तीसरा लगायेगें। कुछ ऐसी 
बात है कि इस आत्मज्ञान का अस्तित्व मिटता नहीं है, यद्यपि इसके 
दुश्मन सदियों से इस पर आक्रमण करते आए है। यह वह नगर है 
जो अपने दुश्मनों को भी अपना नागरिक बना लेता है। यूनानी, मिस्र 
ओर रोम की सस्कृतियो के सूचक दर्शन आज नहीं रह गए, पर हमारा 
यह दशन सदयों की बोछारों से भी बचता रहा है । 


+्क' वी३ 44 


४ (८. 


संकेत-सची 


अ० रा० - अनीति की राह पर | 

आ० - आत्मकथा | 

गा० म०>८ गान्धीवाद: समाजवाद | 

गी० मा: गीतामाता | 

झू०८5१४८ 70४८८ ०६ २०॥-५४॥०९४८८ 0ए शि८॥0 (5४९९४ 
चु० चन्द्रशंकर शुक्र कृत (०४॥0|॥] $ ४॥९७ ०07 7॥6, 
द० आ०८ दक्षिण अफ्रीका के सत्याग्रह का इतिहास । 
द्र० > द्रष्टट्य | 

ध० नी ०८ धर्म-नीति । 

पृ० आ० ८ पन्द्रह अगरत के बाद । 

पृ ८-पृष्ठ | 

ग्र। ०१८ प्राथना प्र३चन, प्रथम भाग । 

ग्र ०२८ प्राथना प्रवचन द्वितीय भाग । 

फा० ८ 07 06 स्‍28८455, 

ब्र०१ - ब्रह्मचय, प्रथम भाग । 

ब्र०२-ब्रह्मचय, द्वितीय भाग । 

भेजनावलि ८ आश्रम मजना व लि । 


म० दे० >महादेवा देसाई छूत 7796 (धर 2 6००0472 ६० 
(०४700/, 


 रेश£६ 


गान्धी का दर्शन 


मै० - मेरे समकालीन । 

रा०८5डा० राधाकृष्णन द्वारा संपादित /४३॥8६704 (5470४, 

रान० 5डा० रानडे कृत 06 (८00८९७८७०7४ 0४ $5ाताएतव ॥6& 
!0 (०/220709 (०9007 270 छ]080 $4॥0(05. 

रो० ८ रोनालल्‍ड डुन्कन कृत 5202०८९१ ४/072$ ० १(५02(7& 


(52000. 
व्‌०-- वही । 
बि० भा० 5 ४४0२०% 34797 (पश४/८-८ए, 0शावा। ९०० ४ंगे 
7८४८८ ४०. 


सु? 5 सुशीला नय्यर कृत बापू की काराबास कहानी । 
हिण्घ० ८ सीए्रवंप 4208774. 


“कि (३ +बछ 


२६० 


सहायक पुस्तकों की सूची 


गान्धी की पस्तके 


२. प्राथना-प्रबचन, भाग १, सस्ता साहित्य मंडल प्रकाशन नई 
लि द्ल्ली । 
२. प्राथना-प्रबचन, भाग २, ,,  ,  » ढ़ 
३, गीता-माता, 99 )9 9) १9 
| इसमें गीता-बोध, अनासक्तियोग, श्रीमद्भगवद्गीता 
( मूल ), गीता-प्रवेशिका, भीता-पदार्थतोष और गीता- 
माता-- थे पुस्तक संग्रहीत हैं ] 
४. पन्द्रह अगस्त के बाद, सस्ता साहित्यमंडल प्रकाशन, नई दिल्ली। 
6 धर्मनीति, 93 99 99 9१ 
[ इसमे नीति-घर्म, सबोद्य, मंगलग्रभात और आमभस- 
वासियों से- ये चार पुस्तक संग्रहीत हैं। ] 
६. दक्षिण अफ्रीका के सत्याग्रह का इतिहास, सस्ता साहित्य 
मंडल प्रकाशन । 
७ मेरे समकालीन, है १9 399 
८« आत्मकथा, 0. हु 
६. अनीति की राह पर, १9 9) 
१०. ब्रह्मचय भाग १, को... 
११. त्रह्मचय भाग २, 9) है] 


२६१ 


श्र. 
१३. 
१४. 
१४, 
१६. 


१७, 


१६ 
२०, 
२१. 
श्र. 
२३. 
२४. 


श्र. 


२६. 


२७, 


गान्धी का दशन 


पा7960 00848#7, नवजीवन प्रकाशन, अहम दाबाद | 
[२५/909[79, १9 95 3) 
70+ (06 28८78($, 4३ १९ रा 
लाए0 $ ७2।4 |, 93 9$ 55 
(.00877८7ए९ 7॥/02727706, ,, ल्‍५ बे 
का कप 
अन्य की लिखी पस्तके 
ध्राअमम भजनावलि : नवजीवन प्रकाशन, अहमदाबाद | 


गोरा द्वारा ; 870 (४2८४६ छा0 (%70॥ ,, हे 

क्रिशोरलाल मशरूबवाला द्वारा : 2728०॥7८०। )०४ए०१९९८९, 
रिचड ग्रेग द्वारा : & [2800]776 ६0% /२००ए४०0]०8८८, 

नवजीवन प्रकाशन । 

रिचड प्रेंग द्वारा : 06 70०८४ ० २०१-५७॥०८४८८, 
नवजीवन प्रकाशन । 
महादेव देसाई द्वारा: 7]6 (9709 0८९००४१॥72 ६0 0970॥, 
नवजीवन प्रकाशन । 
रोमे रोलां द्वारा : १४७90779 (9००70], जाज एलेन एण्ड 
अनवबिन | 
विश्वभारती पत्रिका, गान्धी मेमोरियल पीस अंक, शान्ति 
निक्ेतन। 
डा० राधाकृष्णन द्वारा संपादित: 2(०20॥)2 (99707, जाज 
एलेन एएड अनबिन | 
9. 9. + (0767770797 70॥ 7|॥]050079 
( महात्मा गान्धी का लेख ) | 
डा० पी० दी० राजू द्वारा: 06456८ [४००९६ ०६ 70 (9, 
जाज एलेन एएड अनबिन प्रकाशन | 

श्ध्र 


सहायक पुस्तकों की सूर्ची 


२८. डा० घीरेन्द्रमोहन दत्त द्वारा: 796 एगजा05०90ए9 ०६: 
४ 99॥749 (9३॥0॥॥, 

२६. लुई फिशर द्वारा : ॥76 [॥66 06 ४५७४६०० (5४00, 

३० रोनालड डुन्केन : 5८।९८८८० ४४॥725 ०६ %५॥9(074 


(9४70॥, 
३१. सी० एफ० एण हज द्वारा सपादित : )2॥8078 04007 


0695, जाज एलेन एएड अनविन | 
३२. चन्द्रशकर शुक्ल द्वारा : ७७00/75 ए।९०७ ०(,6, भारतीय 


विद्याभवन प्रकाशन, बम्बई । 
३३. गान्धी वाद : समाजवाद, हिन्दी प्रकाशन मदिर, प्रयाग । 
३४. बिनोबा द्वारा गीता-प्रवचन, सस्ता साहित्य मंडल प्रकाशन । 
३५. वियोगी हरि द्वारा संपादित बिनबा के विचार, ,, . ,, 
( दो भाग ) | 
३६. बिनोबा द्वारा स्थितप्रज्ञ दर्शम, 
३७. ». ». इशावास्यवृत्ति, 
३८. तुलसीदास कृत रामचरित सानम, 
३६. वियोगी हरि द्वारा संपादित संतसुधासार, का हे 


४०. परशुरामचतुव॑दी द्वारा उत्तरी भारत की संत परम्परा, भारती 
भण्डार, प्रयाग । 
५९१. श्रीमन्नारायण अग्रवाल: /77८ (५॥0/97 ?|99, नवजीवन 
प्रकाशन । 

४२. आचार्य क्रपलानी : 7!86 09707 शा ए४ए. 
५३, बिनोबा द्वारा सर्वोदिय-विचार, सस्ता साहित्य मण्डल प्रकाशन । 
४४. हेनरी टामस तथ्ग डी एल० टामस द्वारा ; [.ए॥08 908272- 
7८8 ० ८॥४००5 7.68025, पर्मो ज्याइन्ट्स प्रकाशन, 
' न्यूयाफ्। 

२६१३ 


मान्धी का दर्शन 


५४. संगमलाल पाण्डेय द्वारा गीता, गान्धी, नीदशे और माक्स के 
नीतिशासख्र. सेण्ट्रल बुकडिपौ, प्रयाग । 
४६. सुशीला नय्यर : बापू की करावास कहानी, सस्ता साहित्य 


सरडइतल्न । 
४७. पट्टामि सीत्तारमैय्या : 080व0॥ 806 54089, 


श्८, डा० रामचन्द्र दत्तात्रेय रानडे 776 (०07०८०एाणा ०६ 
5छाग्रापतरं ॥हि पा 4009 0270 शत लिए० 


59405, गुजरात विद्या सभा, अहमदावाद। 


अट ही3 < 


नामानुक्रमणिका 


अखा २४३ | 
अब्दुल्ला (सेठ) ४। 
अम्बडकर (डा० भीमराव) १११। 
अरबन (डठ्ल्यु० एम०) २५१ । 
' अरस्तू (अरिस्टाटिल) २७, २३७ । 
आइन्स्टाइन ८८ | 
आननन्‍दघन १६७। 
आनालड (एडविन) ४। 
इक़बाल (डा० मुहम्मद) १०५, २५६-२४७। 
ईसा २, ४३, २३५, २३७, २४४ । 
एण्ड्र ज (दीनबन्धु) ५, १०६ । 
करणाद +२३। 
कन्फूसियस ९, २७, २३४, २३७। 
कपिल २३ | 
कबीर १३, ७८, ८०, १६४५, १७६, १७७, १७८-१७६, २०१-२०२, २११, 

४२०५ २३३-२३४, २४३ | 
कमाल ६। 
कस्तूरबा २ | 
कार्ट (इसेन्युल) २७, ३४७, ४०, १४७। 
कालेलकर (काका साहेब) १०६ | 
कुसरप्पा (भारतन) ५८, १३८। 
कुमा रस्वामी (आनन्द के०) *४। 

श्श्श 


भू 
गान्धी का दर्शन 


कुमारिल भट्ट ५७, १२६-१२७, २३६ । 
कयड (एडबड) २० । 
केसीरर (अन्म्ट) २० । 
क्रोचे (बेनडेट्रो) १२५ | 
गज्ज़ाली ७८ । 
गान्धी 'कमंचन्द्र) २। 
गेडेस (पेट्रिक) २०३, 
गोखले (गोपालऊ्रष्ण) ८ । 
गोरा (जी: रामचन्द्र राव) २६, १७२। 
गोतम २३। 
ग्रंग (रेचड) ८८ । 
चावाक २४६ | 
जरतुश्त १। 
जैमिनि २३। 
जांड (सी० इ० एम०) ३१ । 
टामसल (अकिवता) २४० । 
टालस्टाय ८, २९, ४७, €८, ४६ । 
ठाकुर (टेगोर) (रवीन्द्रनाथ) ७, ८०, ८४, १००, १०६, १८६ | 
डेकाट ४४ । 
तिरुघल्‍लुकर ७८ । 
तिलक (लोकमान्य बाल गंगाघर) २७। 
तुलसी या तुलसीदास १३, २१, ४५३, ५४४, ५४७, १७४, १७६, १७७, १७८, 
२५६, २०३, २४७ | 
दत्त (डा? धीरेन्द्र मोहन) ३१, १७१, १८६-१६० | 
दादू ११, २४३ । 
देसाई (महादेव) १६, ४६ । 
नरमंदाशंकर २१। 
श्दध 


नामानुक्रमणिका 


नागाजन ६२ | 
नानक ९६३, २२७ २४३, २४५७ | 
निम्बाक १८६ | 
नेहरू (जवाहरलाल) २। 
पतजलि (अथवा पातंजल) २१, २३, ३८, २४०-२४१ ॥ 
पाल (सत) ५ । 
पियेसन २१। 
पुतली बाई २। 
पोलक (मिसेज) २३४। 
प्लेटो २०, ५१, २७, ४३७। 
फ्रायड (सिगमण्ड) १७। 
फ्रांसिस (सन्त) २, ४६ | 
बटलर २१ । 
बाकर २४० । 
बाल्मीकि १८। 
बाहमी ७८ | 
बीसमान २०६ | 
बुद्ध (गोतम) १, ४, ५, २७, ४७, ७६, २१८, २३४, २३७, २४३-२४४, 
श्र | 
बोस (सर जगदीश चन्द्र) १८१। 
बोस (निर्मल कुमार) ८५ | 
भावे (विनोबा) १६, ४६-५०, परे । 
सधुसूदनसरस्वती ५४४ | 
सशरूवाला (किशोरलाल) ८६, १४८, १४८ | 
महावीर २। 
माक्स (काल) १७। 
मासल (जेन्नील) १५२, १५६। 
२६७ 


गान्धी का दशन 


महम्मद्‌ २। 
'मुहम्मद (नोमेन बेन) ७६ । 
समूसा १, २३५, २२७। 
मिलने (ए० ए०) ८८ । 
मीराबाई ६, २४३ । 
मेहता ( नरसी ) १३, २४३ । 
मैक्डानल्ड ( रेमजे ) ३७ | 
मोर ( जी० इ० ) २४९१ । 
संसुर १६२ । 
म्योरहेड ( जान एच० ) ३१। 
याज्ञवल्क्य ४४७, २४५७ । 
याम्क्र २०३ ॥ 
यास्पस ( काले ) १४२, १५४५ | 
योगानन्द ( स्वासी ) २१७। 
रसल ( बर्टेण्ड ) ८८ । 
रस्किन ( जान ) २१, ४७,, ४८ ४६ । 
राजू ( डा० पी० ठी० ) ३१, १४७ | 
राधाकृष्णन ( डा० सर सबंपतली ) १८, ३०, ४१, ४२ | 
रानडे ( डा० रामचन्द्र दत्तात्रेय ) २०, ३१, ४१-४३, ७६, १११। 
रासानुज ९२२, २४०, ९५७। 
राय ( एम? एन० ) १०० ॥। 
रायचन्द्र भाई ७, ४६-४७, ५७, ५८-४६, २४५२ । 
रैदास ( रचिद स ) ७८, १६१, २४३। 
रोलॉ ( रोमेँ ) १०६ । 
रंभा दाई *६४। 
लिण्डसे ( बेलिअल के मास्टर ) ४३ । 
ल्क्क्रेस्टर २०६ । 
श्ध्८ 


नामानुक्रमणि का 


वर्ड सवर्थ ( विलियम ) १४३-१४४ । 

बल्लभावचाय १२६५ 

विज्ञानमिश्ठु ४४ | 

विवेकानन्द २१, २९६ । 

ठयास २३, "४९ । 

शबर ( भाष्यकार ) २३६ । 

शुक्ल ( चन्द्रशकर ) १२४ | 

शुक्ल ( राजकुमार ) ८। 

शीअन ( विन्सेण्ट ) २१०। 

शंकर ( या शकराचाय ) ११, १३, २१, ४४, ४४, ५६, ७०, १२४, १३७, 
१७३, १७८-१७६, १८६, १६६, २११, २१७, 
२३५, २४०, २४७, २५७। 

सातें ( जीन पाल ) १४७। 

सीतारमैय्या ( पद्टामि ) १२। 

सुकरात २, २७, २३५, २३७ । 

सुन्दरलाल ( पडित ) १७२। 

सूर (या सूरदास ) १३, २२६, २२७, २४३, २५७। 

सर ( हरिभद्र ) २१ 

स्वाइल्ज़र (अज्ञबट ) २६, १४५ । 

म्पिनो ज्ञा २७, ७८ । 

हकक्‍्सल ( एटडुअस ) ३१ | 

हाकिंग ३९ । 

हाड-माटिन ( श्रीमती ) ४६ । 

हेगल २७ | 

ह्वाइटहेड २० । 
434. 


हम ६६ 


५ हर 
विषया नुक्रर्म ण॒का 
( केवल महत्त्तपूर्ण दार्शनिक विषयों की अनुकमणिका ) 
अकर्म १२४। 
अगोचरवाद ३४ | 
अजद्भाद्धि-सबन्ध १८८ 
धत भावना १९, १६६। 
अद्ेतवाद ११, ४१, १८५-१८७, १६०, १६६, २१७, २४०, २४७, २४४५। 
अधिकारि-भेद ५६, १६६। 
आध्यात्मवाद २६ | 
अ्रध्यारोपापवाद-प्रणाली ६६-६७ | 
अनलहक १६२ । 
अनवस्था दोप ८१, १४१, १४२। 
झनशन ११६-१२१, द्ृष्टठड्य उपवास | 
अआनासक्ति १६, ६८-७० | 
झअनाहत नाद ( अनहद नाद ) ४१। 
अनिवचनीय १८६, २१३, २१६, २१८ । 
अनिवचनीय ख्याति २१८। 
अनीश्वरबाद १४४, १४१-१४०, ६७१, द्रष्टट्य निरीश्वरबाद । 
अनुम्रहवाद १(२२९। 
हु छतुभंव ४; हि आर १३, श्ष्ट, ३३, ३६, ४२, ४३ | 
२६० 


विषयानुकमणिका 


अनुभववाद ( मानवीय ) ३३-३४ । 
झनेकान्तवाद २८, ४१, २८४, २४४। 
अन्तरनांद ३७-४५, १४५ | 
अन्तरात्मा २२, २४-४७, ६२, ६४७, १४४। 
अपरिग्रह ६६-१०१, ११४। 
अपशुद्राधिकरण ४६, ४७, १६६ | 
समय ९००-८०३, ९१५। 
अथता १३४, १६२, १३३ द्रष्टठ्य महत्त्व, मुल्य । 
अल्लाह १४६, १६७, १६८, १७९१, द्र॒ष्ट5य खुदा, ईश्वर, राम । 
अवतारबाद ९६५-९६७ | 
अवस्थाचतुष्टय १८५-१८३६ | 
अवस्था-व्यति.रक्त १२६ । 
अविदया २०८। 
अव्याहृत प्रश्न २१८, २२८। 
अश्वत्थ २०६-२१०, २५४ । 
असत्याग्रह ६४। 
अस्ति (४६-१४०, २६४, २४४ | 
अस्तित्व-दाशनिक युक्ति १४००२४६, १७० । 
अस्तित्ववाद ४०, १५२९-१४६, २४५० । 
अस्तय ६५-६४, ११४ | 
धस्पृश्यता्ननवारण ११९-११३, ११४५। 
अस्वाद ६६-६ ', १९४। 
अह ९४८। 
अह व्रह्मासिमि ४5, १६२ | 
अहिसा ४, ८६, १६, ६४, ८३-६१, ११३-११६६३ ११६, १३३-१३४७, २३०, 
२३२, २४४, द्रप्टठ्य सत्य । 
अहुरा सज्दा १६७, १६८, १७१, २२१। 
२७१ 


गान्धी का दशेन 


अदिमन २२१ | 
अहैतुक आदेश ३६ | 
आचरणाग्रह २5, ३४ | 
आत्मज्ञान ११, १७, ४२-४४, ४४, ४०, ६४, ६६, २२६, २३६, २४६, 
र्श्ष | 
आत्मदर्शन २०, २३, ३८, ४४५, ७६ | 
आत्मनगर २५७ | 
अआत्म-शुद्धि ६८-७० । 
आत्मसाज्षात्कार १७, १०३, २२६ | 
आत्मसंयम ( या संयम ) ३८, ३६, ६२-६३, ६८-६६ । 
आत्मा ३, ११, ३४५, २८,४९१, ४३-४४, ४४, ६४५, १८७, १३७, १९३८, २४८ 
१४६, /८५, १८६, १८७-१६६, ९६६ । 
आत्माह्ेत १३८, १६६, २००, २४५५। 
आदशंबादी २८ । 
आधाराधेयवाद १८६-१८७, १६८ | 
आाभासवाद १६८। 
आश्रम-संस्था १२,७४-७६ 
इति-इति ६६। 
इस्लाम ८, २१, १६७, २२१, २४८-२४६ | 
श्श्वर ४, ८-६, १०, २२-२३, २४, ३०, ३१, ३५, २७, ३८, २६, ४०, ४१, 
७३१, ६४५, १२४-१२५, १३५-१ ३१६, १४८-१६३, १६३-१७०, १७०० 
१७६, १८८, १८६-१६०, २१४, २९६, २२२, २२३, २२४, २२७, 
२४५, २४६ । 
ईश्वर के अस्तित्व में प्रमाण, अस्तित्वदाशनिक युक्ति १४२-१४५६, ऐति- 
हासिक साक्ष्य १५१, ओपेयिकयुक्ति १४५४-१४६ कार्राणक युक्ति 
१४२ १४५, तत्त्ववैज्ञानिक युक्ति १४६-१४७, १६२, नेतिक 
युक्ति १४२-१४४५, प्रतिगोचरमय निगमन १४७-१४८, १६२, 
श्र 


विषया नुक्रमरणिका 


मूल्यमीसांसक युक्ति १४८-१४०, १६२, रहस्यबादी युक्तियाँ 
१४६--१६१, व्यावहारिक युक्ति १५१--१४२, सृष्टिवैज्ञानिक 
युक्ति १४०-१४२, १६२, शब्द प्रमाण १४० । 
ईश्बरवाद २४, १४४, १५१-१४२, १४३, १७१। 
ईसाईमत ८, २१, १६७, २२१, २४६-२४७, २४८। 
उन्मनी-स्थिति २३४७, २७३ । 
उपयोगवाद ६५ | 
उपवास २७, ११८-१२६, द्रष्टव्य अनशन । 
ऋत २४३ । 
एकजीवबाद २०० | 
ऐतिहासिक साक्ष्य १४१, १७० । 
ऐच्छिक दीनता ६, १००, १०१। 
ओपेयिक युक्ति १४४५-१४६, १७० । 
कपि किशोर न्याय १२२। 
' काम नीति २३७-२३८ | 
कारणिक युक्ति १४२ | 
कारण शरीर २०८। 
करुणा ६५, ९७, २६३ | 
कममा्ग ४४७, ६८-११३, १२२-१२६, १२८ । 
कममीमांसा २३६, २४०, २४७१। 
कमसंन्‍न्यास ४८, ८७ | 
क्रम-म॒क्ति २३६ । 
क्रम-समुच्चय १२३, १२६। 
खुदा १४६, १६७, १८६-१६१। 
गान्धीवाद २८-३०, १२७, सबत्र । 
गीता का अथ १६-२०, ५१, ५३, ५४, ६८-७१ । 
गुह्य ४९, १४८, १४६ । 
२७३ 
श्ष्य 


गान्धी का दश्शन 


गोचरवाद ३४ । 
घेराबन्दी १२। 
वावोक दर्शन २४४ | 
चैतन्यवाद २६, १४४ । 
चक्र ( चखो ) का महत्त्व ७८-८० । 
जगत्‌ २१६-२२२ | 
जड़वाद २८, २६, १४४ | 
जाग्रत अवस्था १८५-१८६। 
जाति-व्यवस्था ७२ । 
जिहोबा १६७। 
जीव १८०-१८२, १८७-१६६। 
जीवन्मुक्ति ३०, २२६, २३४, २३६, २४० । 
जैनद्शंन ५३, ४८, ८७, २३६, २४४-२४०६ | 
ज्ञान २३-३४, २६, ३८-३६, ४३, ४५-४६, ५६-६७, १२४, १३३ | 
ज्ञानमागं ४४, ६२-६७, १२३-१२७, १२४-१२५६, १२८, २७० | 
ज्ञानमीमांसा र२े८, ३२, ३े ३-६७ | 
दामसवाद २४५० । 
ट्रम्टीशिप का सिद्धान्त १००, १०१। 
तत्त्वमसि १६० । 
तत्त्वज्ञान १६, २२, २७, २७, ३२, ४०, १२८-१३६ । 
तत्त्ववेज्ञानिक युक्ति १४६-१४७, १६२, १७० | 
तुरीय १९, १८५-१८६ | 
तैजस १८४-१८६ | 
थिआसिफी ७, २१। 
दया ४५-४७, ६५, ६६, ८३-८७, २४३, २४७, २४७६। 
दयाग्रह ६५। 
दशन का तल्ण ४२, ८१। 
२७४ 


विषयानुकमाशणिका 


दर्शन की अखण्डनीयता २६, २४६-२४८ ! 

द्रिद्रता का दर्शन १४, १०० | 

दुःख ४, 5, ७, ४४, २४६। 

देवता ६६ । 

देह २०१-२८२, २०३-२०७, २०४, २०८-२०६ । 

ह्ेतवाद २१४७, २४५२-२५३ | 

हर ताहइ तवाद १८६, १६०-१६१। 

धर्म ४, २९, २४, २७, २८, ३१, ३४, ३८, ५४५, ८३-८४, ८७, १०४-१ ०७, 
१२७, २१०, २४२, २४६ । ' 

धर्म-परिवतेन ५, १२। 

धर्म-पलठा १२९, १०७, २४७६ । 

ध्यानयोीगी ६२, ७८ | 

नम्रता ४०, ६६ ८६, २३२ 

नाम (६५, १७१॥। 

नास-साधना २४३ | 

नास्ति १४६-१४०, १६४, २४४५ | 

निरीश्वरवाद *७२-१७३, द्रष्टठ्य अनीश्वरवाद | 

निगेण ब्रह्म १७०-१७१, १७३-१७६ । 

निर्वाण २, २४७३। 

निष्कास कम ६६-७०, ७१ | 

नीतिशास्न २२९, २०, २७, २८ | 

नृतत्त्वाकार-चिन्तन १७२, १७३ | 

नेति-नेति ६६, १७१, १७२ | 

नेतिक युक्ति १४२-१४४, १७० | 


नेसगिक चिकित्सा १६०, २०१, २३२-२३३ | 
न्याय ४४७१ । ह रु 
परमात्मा ३, ४५, ६१, १८७, १६१, २०२, २११, २१२, २१४६ २१६ 
२२० द्रष्टव्य ईश्वर, भगवान्‌ 
रच 


गान्धी का दर्शन 


परमाथ ३६, ४२, १३७, १३८, १८६ । 
परमाथ-बुद्धि १८७, १६७, २२६ | 
पारमाथिकता १८०-२८२। 
पारसीमत १६७, २२१। 
पुततल्नीबाद १६७, १६८, २००। 
पुनजन्म ४, ४, २०७। 
पुरुषा्थ ३६, १३१, १३४, १३६, १३८, १४६, १४० | 
पुष्टिमाग १२२, २४० । 
पंचशील ८६ | 
प्रकाश २, ४-५, ७, ४६। 
प्रकृति २०२, २०६-२११। 
प्रगतिबाद २८, ६१। 
प्रच्छान्न ईसाई २४७, २४८। 
प्रच्छन्न-बोद्ध २४४ | 
प्रच्छन्न धार्मिक २४० । 
प्रतिगोचर ३४-३४, ३६। 
प्रतिगोचरमय निगमन १४७-१ ४८, १७० | 
प्रतिगोचरवाद ३४-१५, १४७-१४८ | 
प्रतिभास ४०, ४१ । 
प्रपत्तिमाग १२२ | 
प्रयोगवाद २२-२४, २४५, २८, ४२, ६७। 
प्राश्ष १2४४-१८६ | 
प्राण १८२-१८४ । 
प्राशतत्त्वाह्ेत २०० | 
प्रातिभज्ञान १०, ४३, ४८। 
प्रातिभासिक सत्ता २१०, २२३-२२४ | 
'च्रश्वित्त ७, १२१। * 

; कर 


विषयानुक्रमणिका 


प्राथना ९, १३, ६७, ११६-११८, १२१, १४५५, २२६, २३३ । 

प्रेम १, ६, ९२, ४६, ८३, २१४, १९८ । 

बहशियाना दोष ३४ | 

बिबप्रतिबिबबाद १६६, १६७-१६८ | 

बुद्धि २४५, २६, ३३-३६, ३६, ४२, ४३, ४६, ४७-४२, १४८, २०२, २१७। 

बुद्धाबाद २४, २५, २६, २७, द्गष्टठ्य युक्तिवाद । 

बुराई २१६-२२१, २२२-२२८। 

बोधिसत्व ६५ । 

बौद्ध दर्शन ४५३, ६२, ६४५, २३६, २४७३-२४४ । 

अह्य ४१, ७५-७६, १३७, १७१-१९७६, १६२, २१३, २१७। 

अद्याचय ८, ५१, ७४, ६५-६६, ६७-६६, ११७, २०७। 

भक्ति १३, ४७, ५६, १२३, १२७, १२४५, १६८ । 

भक्तिसाग १३, ४४, ११६-१२२, १२३-१२६। 

भगवान्‌ १४२-१४३, १५०८, २२२ | 

भलाई १७३, २१६-२२१, २२२, २२३ | 

भादननय १ २६-१२७। 

भुलावा दोष ३५। 

भूदान १०१। 

भूमा २४ । 

मनोविज्ञान २७, २४१। 

महत्त्व १३०-१३१, १३२-१३३, द्रष्टठ्य मूल्य, अथता | 

महत्त्वमीमांसा १३०, १३२-१३६ | 

महात्मा ४, १४-१५। 

महान दाशंनिक २७, ३१-३२ | 

महात्रत “०७, १४७, २४१, २४४५ । 

माजोर-किशोरन्याय १२२ । 

सायावाद २१०-२११, २१२, २१५४-२१६, २१७, २९४, २२३६५ २४०, सशटर। 7 
२७७ 


ग़ान्धी का दशेन 


मिथ्याग्रह ६४ । 

मुक्ति २२६-२३०, २३२, २४८ द्रष्ठटव्य मोक्ष । 

भ्रुस्लिम-परस्त २४८ | 

मूर्तिपूजा २६, १०३६, २४६ | 

मूल्य १३१-१३२, १३३,, १३४-१३५, १३६, १३७, १३८, १६०, १६९, 
१६६-१७०, २०६ द्रष्टठ्य महत्त्व, अथता । 

मूल्यमीमांसकयुक्ति १४८-१४०, १६२, १७० । 

मूल्यसीमांसा १३३, १३८, १४८-१४०, २४०, २४१, २४४-२४६ । 

मृत्यु २०४-२८७ । | 

मोक्ष २०, ६१, २२६, २३० द्रष्टव्य मुक्ति, विदेहमुक्ति, 

यज्ञ ६६, ७६, ६४, *३१-१३२ | 

यम शेप, ३६, ८३, २७१ | 

यहूदीमत १६६, २२१: 

युक्तिबाद २४-२७, २८, द्रच्टव्य बुद्धिवाद । 

योग श१८, ७६, २७०-२७१ | 

योगमायाबाद २१५ । 

रहस्य ४९, ४९, ४७, १५४६ | 

रहस्यवाद ९, २४, २७, ३१, ४९-४२, १४६-१६१, १७० | 

राजयोग २४१ | 

राम १, १६३-१६८, १७३-१७४, १७६ | 

रूढिवाद २४ | 

लिंग शरीर २०८। 

लीलावाद २११, २१३, २१७, २१५-२१६, २४७०, २४४ । 

लोकबुद्धिवाद २५०, २४१, २४० । 

बग १३। 

बरणु-संस्था १९, ७१-७४ । 

बकासवाद 6 ०२-२०४ । 


र्ज्पर 


विषयानुक्रमाणुका 


विदेहमुक्ति ३०, २२६-२३०, २३४, २४० । 
गबिश्व १८६ | 
विषयनिष्ठ गुत्थी १श८। 
वेदान्त ६२, ६४, सबंत्र । 
विवाह ७३, ६८-६६, २३६, २४० | 
वैपुल्यवाद २४१-२४२ । 
वेशेषिक २४१ | 
वेष्णव ३, ८३, १७१, २४० । 
व्यावहारिक युक्ति १४५१-१४२ | 
व्यावहारिक सत्ता २१०-२११, २२४। 
त्रत ९७, ८२-८३, ९१५-११६। 
शब्द्‌-प्रसाणु २४, १५४०, १७० 
शरीर-श्रम १०२, ११४५। 
शाद्र ४०-४६, १४० । 
शिक्षा-शाश्र २७-२८, २२६ । 
शून्यता ६१, ६२९, ६४, ६५, २४३ | 
'सगुखुत्रह्म (७२-९७१, १७३-१७६ । 
सतू ९, ४०, १९६-१३२, १३६। 
सत्य ९, ८-६, १९, २२-२३, २४, ३६, ५१, ५६-६०, ६४५, ८५-८६, ६१-६३, 

११९३, ११४, ११३६, १२६, १३०, १३३-१३६, १४७, १६६, २२१ । 
सत्यमीमांसा १३८, १३६ । 
सत्याग्रह ७-८, ६, २४, २९, ४१, ६९-६७, ८०-८२, ६२-६३ | 
सत्याहुत १३८। 
सद्योमुक्ति २३४-२३६ | 
सनातन दर्शन २६-३०, १९६, २४६। 
सप्तमगिनय ४५१, २४४ । 

२ १, १३, १९६ । 

२७६ 


गान्धी का दर्शन 


समन्वय के नियम २३८, २४६ । 
सुमसमुच्चय १२३ | 
स्वधमं-समभाव ६, ११-१९, १०४-१०७, ११४ | 
सवेश्वरवाद २५३-२४४ । 
सहसमुच्चय १२२-१२७ | 
साम्यवाद २४६-२४० । 
सांख्य २०२-२०३, २४०, २४२-२४३ । 
सुषुप्ति १८३, १८४-१८६, २०८ । 
सेवा ८, १२९, १३-१४, ७३, ७६-७७, ८० । 
सोहमस्मि १६० | 
सष्टि-ठदासीनता २१६-२१८, २४० । 
सृष्टिवैज्ञानिक युक्ति १४०-१४२, १७० | 
स्थितप्रज्ञ २३१-२३४ । 
स्थूल शरीर २०८ | 
स्याद्वाद २८, ५१, २१४७, २४५। 
स्वदेशी १३, १०७-१११, ११४ | 
स्वतन्त्रता ६, १३९, २५, ७३, ८१, १७२, १६७। 
स्वप्न ४९, (८५-१०६, २२४ । 
स्वाराज्य ८२ । 
हठयोग २४१। 
हिन्दू घ्मे ८, १९-१३, २१, २२, ५७, ५६, ७१, ७३, ६५, १११, ११३, 
१४०, २३८-२३६, २४३,२४६ | 
हिन्दू-मुस्लिम-एकता ६-११। 
हिंसा १६, ३०, ८३, ८४७, ८६-६० । 
हुंद्य २७, ४७-४८, १७५ | 
होना १३०, १८७ । 
श्र 48 4 


श्८्० 


